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Della possibilità di isolare lo sviluppo della filosofia di una singola 
nazione si è ripetutamente discusso: proprio in Italia ha trovato 
origine una celebre tesi circa la nazionalità e circolazione della filo- 
sofia entro l’hegeliano spirito del mondo. Con tutto ciò quei dibatti- 
ti, cari alla scuola idealista da Spaventa in poi, fino a Gentile e ai 
gentiliani, non avevano dato una storia della filosofia italiana nei 
suoi rapporti lungo i secoli con le correnti egemoniche francesi, in- 
glesi, tedesche. Quest'opera di Eugenio Garin nacque proprio per 
colmare tale lacuna. Essa è stata ora sistematicamente riveduta, in- 
tegrata nelle ricche note bibliografiche, completata da un ampio epi- 
logo che intende mettere a fuoco la cosiddetta rinascita dell’ideali- 
smo e la sua crisi in questo secolo. 

Nella produzione dell’autore questo libro si colloca fra le sue molte 
ricerche sulla cultura medievale e, soprattutto, rinascimentale, ed 
i suoi lavori sul pensiero italiano fra Ottocento e Novecento. Le- 
gata per ampie parti a esplorazioni e edizioni di testi meno noti, 
quest’opera ha voluto essere un tentativo di sintesi e un avviamen- 
to a meglio intendere i temi centrali della tradizione filosofica italia- 
na, in special modo dalla fine del Medioevo al Novecento. Essa te- 
stimonia pertanto dell’impegno di Garin, storico della società e 
della filosofia italiana contemporanea, e attraverso una documen- 
tazione accurata e un attento corredo di notizie intende offrire un 
punto di partenza per ulteriori ricerche. 


Eugenio Garin, nato a Rieti da famiglia savoiarda nel 1909, è professore di 
storia della filosofia nell'Università di Firenze, dove ha studiato e insegnato a 
vario titolo dal 1936. Fra le sue opere ricordiamo: Umanesimo italiano. Filo- 
sofia e vita civile nel Rinascimento (1947), Medioevo e Rinascimento (1954),. 
Cronache di filosofia italiana (1955), L'educazione in Europa. 1400-1600 
(1957), Studi sul platonismo medievale (1957), La filosofia come sapere storico 
(1959), La filosofia italiana fra ’800 e ‘900 (1962), La cultura filosofica del Ri- 
nascimento italiano (1962), Scienza e vita civile nel Rinascimento (1965). La 
sua attività scientifica, nota a livello internazionale per la formulazione di una 
tesi storiografica originale, ha tratto particolare vigore da un fecondo lavoro 
di editore e, commentatore di testi, recentemente coronato dal ritrovamento di 
un vasto gruppo di Ixtercoenales, l’opera fondamentale di Leon Battista Al- 
berti. 
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Avvertenza 


La parte maggiore di questo scritto, ossia la trattazione 
della storia del pensiero italiano dall'inizio del Cinque- 
cento a tutto l’Ottocento, fu composta fra il 1940 e il 
1942. Doveva costituire il secondo volume della Filosofia 
nella nota « Storia dei Generi Letterari Italiani » del Val- 
lardi. Il primo volume, avviato da Giovanni Gentile nel 
1905, e pubblicato a fascicoli, nel 1915 era arrivato a Lo- 
renzo Valla, ma non fu mai portato a termine. Alla fine 
della guerra l’Editore mi incaricò di scrivere anche un 
primo volume, che completasse l’opera a cominciare dal 
Medioevo, la cui trattazione d'altra parte fu da me, di 
proposito, concepita come un'ampia introduzione al pen- 
siero del secolo xv. Condotta secondo le norme della col- 
lana, che voleva ampie citazioni di testi e un discorso di- 
steso, senza apparato di note e dî documenti, l’opera ri- 
senti non poco del momento in cui fu compiuta. Presso- 
ché inaccessibili non solo i materiali manoscritti, ma i 
fondi più antichi e pregevoli delle biblioteche, non era 
utilizzabile la letteratura critica più recente non italiana. 
La stampa medesima subi non poco le ripercussioni dei 
danni della guerra, e fu per più aspetti non soddisfacente. 

Il libro, uscito in due volumi agli inîzi del 1947, non 
ebbe eco; fu più usato che menzionato o citato; si preferi 
rilevarne inesattezze, inevitabili in lavori del genere, piut- 
tosto che riconoscere l'utilità di contributi che pure si 
sfruttavano. 

L'attuale edizione non ha portato modificazioni sostan- 
ziali a un testo steso în gran parte quasi un quarto di se- 
colo fa. Con qualche correzione, e qualche integrazione 
indispensabile, l’opera, di proposito, è stata lasciata quale 
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usci nel 1947. Chi scrive non avvierebbe oggi un lavoro 
del genere; in ogni caso, se lo tentasse, lo condurrebbe 
in tutt'altro modo, con criteri del tutto diversi. In un 
quarto di secolo, e soprattutto in questo campo, molte co- 
se sono cambiate, e non per mutare di mode. Perciò chi 
scrive non ha voluto variare neppure le parti che meno 
gli sembravano soddisfacenti. 

È stato invece completamente rifatto l'apparato delle 
note, trasformato in un inizio di bibliografia essenziale 
ma sistematica, che non ripete le indicazioni implicite, ma 
che segue capitolo per capitolo l’esposizione, e che tenta 
di integrarla o, almeno, di offrire gli strumenti per farlo. 
Si è cercato cost anche di dare notizia di quei lavori che 
hanno cambiato le prospettive storiche e i risultati critici 
su cui il testo si fondava. Di qui l’ampiezza dell’apparato 
bibliografico. 

È stata aggiunta a piè di pagina la traduzione di tutte 
le molte e spesso ampie citazioni latine inserite nel testo, 
in modo da rendere più agevole la lettura e più chiaro 
l'insieme. 

È stato steso un « epilogo » che tenta di delineare il fat- 
to saliente della cultura filosofica italiana del Novecento: 
la rinascita dell’idealismo e la sua crisi fra le due guerre. 
Con ciò non si è preteso di completare una storia, ma 
piuttosto di far vedere l’esito di una vicenda e il delinearsi 
di una situazione nuova: quella attuale. Questo spieghi il 
tono e il carattere diverso delle ultime pagine. Anche qui 
notizie e indicazioni per un panorama più largo e per una 
ricerca ulteriore sono state relegate nelle annotazioni. 

Da tutto questo non è uscito un libro nuovo. Chi scrive 
vede bene i limiti del proprio lavoro. Si augura solo che 
possa fornire qualche sussidio a chi intenda esaminare le 
vicende della cultura filosofica in Italia lungo alcuni secoli. 


E. G. 
Firenze, maggio 1966. 


Per comodità si sono usate le abbreviazioni seguenti: 


AHDLMA «Archives d’histoire doctrinale et littéraire du Moyen 
Age ». 


BGPTMA «Beitràge zur Geschichte der Philosophie und Theo- 
logie des Mittelalters ». 


BTAM «Bulletin de Théologie ancienne et médiévale », 


CSEL Corpus scriptorum ecclesiasticorum Latinorum (Vin- 
dobonae, Pragae, Lipsiae). 
GCFI «Giornale Critico della Filosofia Italiana ». 
GSLI «Giornale Storico della Letteratura Italiana ». 
MAGL MARTIN GRABMANN, Mittelalterliches Geistesleben, 
Miinchen, 1, 1926; 2, 1936; 3, 1956. 
MGH Monumenta Germaniae Historica. 
PG 1. P. MIGNE, Patrologia Graeca. 
PL  J. P. MIGNE, Patrologia Latina. 
RTAM «Revue de Théologie ancienne et médiévale ». 


STORIA DELLA FILOSOFIA ITALIANA 


Volume primo 


Introduzione 


1. La valutazione della tradizione filosofica italiana fra Settecento e 
Ottocento. Il Rinascimento come inizio della filosofia nazionale. 
Gioberti. — 2. Bertrando Spaventa, — 3. Roberto Ardigò e i positivi- 
sti. — 4. Giovanni Gentile e la storiografia idealistica. — 5. Conside- 
razioni conclusive, 


1. Giuseppe Pecchio premetteva alla sua Storia della 
economia pubblica in Italia le parole del discorso prelimi- 
nare dell’Enciclopedia: « noi saremmo ingiusti se non ri- 
conoscessimo tutto ciò che dobbiamo all'Italia; dall'Italia 
noi abbiamo ricevuto tutte le scienze che hanno poi dato 
frutti cost abbondanti nell'Europa intera». Il pensiero 
italiano veniva posto come punto di partenza per il sapere 
europeo dell’età moderna; e ci si riferiva a quella cultura 
che, dal Quattrocento in poi, aveva rivoluzionato cosi la 
filosofia come il sapere scientifico propriamente detto: 
rinnovamento nato in Italia ed alimentato per circa due 
secoli soprattutto dall’Italia. Staccato dal corso della sto- 
ria come un modello ideale il mondo classico, avvolto nel- 
le tenebre della barbarie il Medioevo, la storiografia illu- 
ministica, fedele alla polemica del primo Rinascimento, 
opponeva lo splendore del secolo xv alla selva di barbarie 
che prima aveva chiuso ed oppresso le menti degli uomi- 
ni. Se scorriamo la Disputatio physico-historica, premes- 
sa da Antonio Genovesi nel 1745 agli elementi di fisica di 
Pietro van Musschenbroeck, e che contiene una breve sto- 
ria del pensiero filosofico-scientifico vediamo che, dopo 
l’antica filosofia italica, pitagorico-eleatica e platonico-stoi- 
ca, dopo il fiorire italo-greco del sapere filosofico e scienti- 
fico, «ecco che, d’improvviso, mutata scena, gravò sulla 
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terra una tetra notte ». Sotto l’onda delle schiere germani- 
che, « bruciano e crollano le città, i lidi fecondissimi d’Ita- 
lia e di Grecia sono devastati, precipitano i templi anti- 
chissimi, sono profanati i riti, violate e spente le leggi, ab- 
bandonate le arti, incendiate le biblioteche, tutto travol- 
gendo la fiumana orrenda dei Goti, dei Longobardi, dei 
Vandali, degli Eruli, dei Saraceni e dei Turchi». E qui 
conviene lasciare la parola allo storico: « prima del 1453 
unico era il volto della filosofia occidentale (unus erat to- 
to philosophiae vultus in Occidente). Le scuole pubbliche 
e private risuonavano di una sola dottrina: quella di Ari- 
stotele. Questi il maestro degli uomini; questi il dio dei fi- 
losofi ». Finché, quasi provvidenzialmente, sopraggiunse 
la caduta di Costantinopoli; e con essa la venuta dei dotti 
greci in Italia, a Napoli e a Firenze; la resurrezione delle 
lettere e degli ingegni. « Si cominciò a scuotere il giogo di 
Aristotele e degli averroisti; ritornò la dottrina platonica, 
nuove teorie vennero ritrovate (au Platonica restituta, 
aut nova excogitata)». 

Quali le origini di questa ricostruzione cosi cara a tutto 
l’Illuminismo, e destinata a sopravvivere all’Illuminismo 
stesso? Se leggiamo le pagine, commosse quasi da un sof- 
fio di religioso entusiasmo, con cui Leonardo Bruni saluta 
dopo settecento anni il ritorno in Firenze del sapere elleni- 
co; se ripercorriamo le pagine del Valla in cui, da Boezio 
in poi, dieci secoli di storia vengono colpiti dall’accusa di 
cieca barbarie e quasi sottratti allo sviluppo dell’umanità, 
ci rendiamo conto che l’Illuminismo fece suoi tutti i mo- 
tivi polemici del primo Rinascimento. Né a caso: ché l’an- 
tica polemica serviva come arma nella nuova polemica. 
Voltaire, traducendo nella sua forma scintillante i mol- 
teplici spunti dei contemporanei, insisteva sul rinnovato 
umanesimo settecentesco che doveva compiere la libera- 
zione, iniziata nel Quattrocento, dalle tenebre medievali. 

Le quali tenebre medievali, « ritornata barbarie d’Ita- 
lia », anche Vico ammetteva nella sua visione storica, e a 
Pelasgo vestito di cuoio avvicinava, «con maravigliosa 
corrispondenza de’ tempi barbari secondi co’ primi », Bel- 
lincion Berti, « cinto di cuoio e d’osso », cantato da Dan- 
te, il nuovo Omero. E di Dante condannava il barbaro lin- 
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guaggio scolastico, con un giudizio forse meno distante 
che non paia da quello del Bettinelli, mentre Muratori, 
l’autore, nelle Antiguitates, di quelle dissertazioni XLIII 
e XLIV ove si documenta la presenza di una importante 
cultura medievale, non poteva astenersi, ne La perfetta 
poesia, dal condannare la scolastica oscurità dantesca. Che 
era, ancora una volta, critica della cultura medievale, della 
« barbara e tenebrosa » scolastica. « Troppo egli [Dante] 
appare alle volte oscuro, non al sol rozzo volgo, ma ezian- 
dio agl’intendenti medesimi, usando il barbaro linguaggio 
delle scuole, sommamente disdicevole al genio della Poe- 
sia » (Perf. poesia, II, 93). Lamentava Appiano Buonafe- 
de, il modesto compilatore italiano del Brucker, che tutti 
gli storici che delinearono « i fatti delle lettere, come giun- 
sero intorno alla metà del secolo xv, sollevarono lo stile a 
grande allegrezza, e con le figure più floride dissero che u- 
scivano ormai dalle arene infeconde, dai monti ignudi, dai 
boschi, dai spinai, dai pantani, e mettevan piede alla fine 
nei seminati, nelle vigne, negli orti, nei giardini; e che geni 
benefici venuti dalla Grecia avean dissipata la notte e ac- 
cesa la luce delle belle ed utili discipline ». Contro la quale 
interpretazione « tendenziosa », appunto, levava la voce 
indignata il buon frate celestino Agatopisto Cromaziano. 

Inutilmente ché, ricollegando Rinascimento e Risorgi- 
mento, Terenzio Mamiani della Rovere, accingendosi nel 
1834 a restaurare l’antica filosofia italiana, riconosceva 
bensi la sapienza italo-greca di Pitagora e Platone, cui già 
variamente, dal Vico al Cuoco, s’erano sciolti inni e bru- 
ciati incensi, ma inveiva contro la «falsa dottrina scola- 
stica, la quale gl’ingegni docili pervertiva, gl’indocili af- 
fliggeva spesso del carcere, delle torture e del rogo ». L’i- 
talica sapienza di Pitagora, Empedocle e Zenone, restau- 
rata da Archimede, s’era spenta « sotto il peso di nuovi 
dogmi, colorati d’una luce artefatta e mistica », dopo che 
Proclo ebbe coperto «d’un abito geometrico i romanzi 
neoplatonici ». Ed ecco « la loquela barbarica dei dialetti- 
ci », vinta da un canto « con le dolcezze di Cicerone », dal- 
l’altro con le esperienze e le ragioni di Galileo, le quali 
ricondussero « l'intelletto umano con stabilità e diligenza 
ai ricordi della natura ». 
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L'antica filosofia italica, che più tardi il Mamiani volle 
diffondere con la sua Acadezzia, non era in realtà che la 
filosofia rinascimentale, « informata dallo spirito rigoroso 
ed attivo, e mossa dalle inclinazioni potenti ed ingenite 
delle razze latine ». La quale italica filosofia « non si dis- 
giunse pur mai dalle pratiche applicazioni, massimamente 
dalle civili e politiche », ma fu « insiememente razionale e 
pratica, positiva e platonica, indagatrice profonda cosf 
delle remote astrazioni, come dei prossimi fatti civili ». 
Nella quale veduta della Rinascenza come momento cen- 
trale del pensiero italiano vennero del resto a convergere 
lungo l’Ottocento quanti, storici e filosofi, furono in qual- 
che modo partecipi del processo di unificazione e libera- 
zione nazionale. La polemica antiscolastica si collocava 
simmetrica a una polemica antichiesastica imposta dagli 
eventi politici. La celebrazione della filosofia e della scien- 
za del Quattrocento e del Cinquecento, fino a Galileo, sot- 
tolineava il momento dell’egemonia della cultura italiana 
in Europa: un momento in cui la situazione economico- 
politica degli stati italiani era sf entrata in crisi, ma dopo 
un periodo di fioritura che aveva consentito la maturazio- 
ne di un grande pensiero « nazionale ». A questa posizio- 
ne storiografica, erede più o meno consapevole dell’Illu- 
minismo, cara a razionalisti e « laici », fra i cui temi ricor- 
renti furono, non a caso, i processi di Bruno, Galileo e 
Campanella (e magari di Savonarola), quasi simboli del 
dissidio fra cultura e Chiesa di Roma, non furono estra- 
nei molti cattolici « liberali », sia pure con sfumature di- 
verse, tendenti a mostrare che il conflitto rinascimentale 
non si era aperto fra scienza e religione, ma fra un pensie- 
ro rinnovatore sf, ma profondamente cristiano, e istitu- 
zioni bisognose di una riforma radicale che le restituisse 
alla loro missione. 

Di contro, quella parte del pensiero cattolico che si te- 
neva ferma alla reazione contro l’Illuminismo e l’eredità 
del razionalismo settecentesco, e intendeva collegare il 
rinnovamento italiano alla Chiesa, non solo ricercava i do- 
cumenti della nazionalità nel Medioevo, ma sottolineava 
la continuità di una tradizione filosofica fin dall'antica Ro- 
ma, esaltando i grandi scolastici, e indicando nei germi 
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di più radicale ribellione presenti nella Rinascenza temi 
estranei all’indole della civiltà italiana. Cosi il Rosmini, 
quando nel ’36 rispose al Mamiani, non solo insisté sulla 
tradizione italica antichissima della Magna Grecia («io 
voglio richiamare la scienza nazionale a’ suoi principii;... 
io rimonto fino alle glorie della Magna Grecia »), ma pro- 
clamò Platone interprete «delle tradizioni italiche », e 
s’appellò a sant'Agostino, e a Boezio, « filosofo italiano 
antichissimo », e all'italiano san Tommaso, e alla scolasti- 
ca. Veniva cosi respinto il mito della selva di barbarie ri- 
tornata. Contro il quale si scagliò, non senza ridondanza, 
anche Vincenzo Gioberti, annoverando nel Primzato pri- 
ma del Quattrocento ben quattro forme di filosofia italia- 
na e rifiutando, nella sostanza, ogni posizione privilegiata 
alla « rinascita » quattrocentesca. 

In Italia, egli osserva, spicca sovranamente l’ingegno 
pelasgico, «il tipo più perfetto dell'ingegno caucasico e 
quindi umano in universale ». Il quale ingegno caucasico, 
e « vogliam dir greco », ha come dote precipua l'armonia. 
«Laonde anche per questo verso l’Italia par destinata a 
mettere in pace i popoli di Europa; come la filosofia ita- 
liana è altresi la sola che possa accordare le speculazioni 
discordi degli altri paesi, mediante una sapienza più eccel- 
sa, che concilii gli oppositi e immedesimi i contrari con 
quell’armonia sapiente il cui concetto più antico fu pure 
un trovato della scuola italica ». Chi non vede, infatti, che 
il celebre Hegel, « per dirlo di passata, è nella sua sostan- 
za un rinnovamento (peggiorato in parte) del Pitagori- 
smo, e un ritorno alla filosofia bambina del gentilesimo »? 

Nessun dubbio che in Occidente la culla della filosofia 
sia stata l’Italia. Pitagora, « nostrale anziché greco, e nu- 
drito della vecchia sapienza dorica, etrusca e pelasgica, 
fondò la scuola italica, e fu il ritratto più splendido che la 
storia ci porga del primo senno italiano ». Furono i pita- 
gorici, nella dottrina del numero, «i forieri di Dante..., 
del Keplero, del Galilei e del Copernico ». « Il realismo 
metafisico dei Pitagorici, redato e nudrito da Platone e 
dagli Alessandrini colla dottrina del Logo e del Demiur- 
go, passò nella scuola cristiana, dove fu svolto e netto da 
ogni macchia di panteismo, per industria speciale di Ago- 
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stino, di Anselmo, di Bonaventura e Tommaso; i quali 
compongono la tetrarchia della speculazione cattolica che 
precedette il gentilesimo risorto di Lutero e Cartesio ».. 

Dal pitagoreismo deriva il concetto anassagoreo del pri- 
mato del pensiero; da Anassagora Socrate, e « le tre scuo- 
le elleniche più illustri, cioè l'Accademia, la Stoa e il Peri- 
pato, figliate dal moto soctatico, pronipoti delle orgie ita- 
liote ». Giungiamo cosi al pensiero latino: « la filosofia la- 
tina che fu la seconda forma della speculazione italiana, si 
distinse per genio dalla greca; la quale ritornando nella 
nostra penisola e accasandosi in Roma, prese un volto più 
austero e pratico, e benché manco largo del Pitagorismo 
non men savio e accordante col retto senso civile ». Segue 
la patristica, la quale, « benché diffusa per la cattolicità 
tutta quanta, fu specialmente nostra, e può essere consi- 
derata come la terza forma del pensare italiano... I Padri 
ristorarono il realismo pitagorico e platonico, sgombran- 
dolo da ogni nebbia panteistica e informandolo col dogma 
sovrano della creazione; e l’opera loro fu tirata innanzi, e 
ridotta a termini più rigorosi di scienza dagli Scolastici, 
italiani di origine e di principato. La Scolastica... è la quar- 
ta forma della filosofia nostrale ». Le lotte scolastiche non 
fanno che rivelare « la guerra intellettuale del genio celti- 
co e germanico contro il senno pelasgico ed italiano ». Il 
sensismo « gentilesco », introdotto da «barbari maestri 
sotto il mantello di un falso Aristotele », si pone contro 
l’idea incarnata nell'Italia e nel pontefice. Per queste ra- 
gioni agli occhi del Gioberti il Rinascimento, quinta for- 
ma della filosofia italica, «fu nella sostanza un rinnova- 
mento del paganesimo », quando l’ingegno nostro, « di- 
smessa quasi affatto la speculazione, attese per due secoli 
alla sapienza civile, e alla scienza calcolatrice e sperimen- 
tale ». 

Machiavelli, Galileo e il Sarpi, sono nel giudizio del 
Gioberti gli esponenti pit alti di questa non-filosofia, fin- 
ché «la vena speculativa si risvegliò... col Vico; il quale 
per instaurare il realismo platonico e cristiano, ebbe l’i- 
dea stupenda di risalire alle sue prime origini, non greche, 
ma italiche, ripescando gli elementi della prisca sapienza 
pelasgica fra gli avanzi della lingua latina, e ricomponen- 
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do il corpo di quella, come i geologi moderni rifecero col- 
le ossa sparse le moli e le fattezze organiche di un altro 
mondo ». Ma Vico, anche se fu per se stesso una scuola, 
non ebbe alcun seguito. L'Italia fu invasa dalle dottrine 
cartesiane, « che sono il protestantesimo applicato alla ft- 
losofia », e che con il luteranesimo costituiscono il più gra- 
ve pericolo per il genio italico. Il quale per altro seppe 
attenuarne le crudezze pericolose quando Genovesi « tem- 
però... le dottrine del Locke con quelle del Leibniz, e fu 
anzi eclettico che cartesiano: e il Romagnosi... fu un sen- 
sista assai più moderato e profondo dei suoi coetanei ». 
Col Romagnosi fini «il vezzo servile delle speculazioni 
galliche », e la sesta forma della filosofia italica, cui ten- 
ne dietro la settima, « imitazione ingegnosa delle dottrine 
scozzesi e tedesche ». Galluppi, « il nostro prode ed ono- 
rando Galluppi, è il Reid dell’Italia », mentre il Rosmini 
«rinnova ingegnosamente le pretensioni e gli errori del 
Cartesianismo tedesco, cioè del Kantismo ». A questo pun- 
to, secondo Gioberti, doveva finalmente rinascere una fi- 
losofia italiana, già accennata dal Mamiani e da Luigi Or- 
nato, congiungente idealmente la tradizione italo-greca 
con l’ispirazione cristiana. « La riforma ideata dal Vico e 
proseguita dal Mamiani non si può recare a compimento 
se la tradizione antica e pelasgica non si congiunge con la 
cristiana, riducendole entrambe a un principio unico, che 
pet la sostanza si appoggi sulla ragione, e per la loquela 
che lo significa, alla rivelazione appartenga. Il quale è il 
principio di creazione ». 

In questo modo il Gioberti disegnava la tela, in fun- 
zione della formula ideale, di una filosofia italica ritornan- 
te, dopo il periodo delle influenze straniere, alle sue sca- 
turigini. Mentre nel 1836 Baldassare Poli, col suo tenue 
eclettismo opposto a quello del Cousin, dava nei Suppli- 
menti alla versione del Tenneman la prima traccia erudita 
di un’indagine che ripercorresse il pensiero italiano fin 
dalle remote origini classiche, Gioberti ne tentava un’in- 
terpretazione unitaria alla luce del principio di creazione. 
Ma era costretto, appunto perciò, a metter fuori dal pen- 
siero italiano gran parte della speculazione fiorita da quan- 
do l’Italia aveva in Europa una sua precisa fisonomia na- 
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zionale, dall’Umanesimo al Risorgimento. Paganesimo ri- 
nascimentale, cartesianismo e illuminismo, scuola scozze- 
se e kantismo, tutti i filosofi insomma tra il secolo xIv e 
Gioberti, fatta eccezione per Vico, venivano estromessi 
dalla italica e pelasgica filosofia. 

Posto sotto l’egida del Papato e della Chiesa, il Risor- 
gimento giobertiano rifiutava l’eredità illuministica e la 
sua interpretazione della cultura rinascimentale. Con tut- 
to ciò il complesso della ricostruzione storica conservava 
una sua forza suggestiva che sedusse da prima anche stu- 
diosi che in seguito se ne sarebbero allontanati. Cosî av- 
venne a Francesco Fiorentino il quale, scrivendo nel ’58 
una sua Lettera filosofica al siciliano Antonio Catara Let- 
tieri a proposito degli studi del Tulelli su Tommaso Ros- 
si, amico e contemporaneo del Vico, non mancava di va- 
gheggiare la continuità ideale fra Pitagora, san Tommaso 
e Vico. « Sant'Anselmo, san Bonaventura e san Tommaso 
fra noi italiani, non temono di esser messi allato a Pitago- 
ra; e il Vico e il Rossi possono essere pur dopo questi 
grandi e originali ». Ontologia e principio della creazione: 
«noi nascemmo per essere ontologi e... lo esempio dei no- 
stri più grandi ce ne convince ». Il panteismo di Bruno, le 
tendenze umanistiche, psicologistiche, eclettiche, ideali- 
stiche, sono straniere alla mentalità italica, scriveva nel 
°61 (Il panteismo di G. Bruno), forse polemizzando co- 
pertamente con taluno scritto dello Spaventa. « L'Italia 
ebbe il panteismo di G. Bruno; ma ora i tempi sono mu- 
tati; però il voler tener dietro alla Germania ch’è ancora 
nel suo medio evo, non mi sembra partito da seguitare. Il 
dissidio, che divide oggidi lo Stato dalla Chiesa è passeg- 
gero, e la lotta non può portare mutazione di principi, co- 
me taluno va sognando. L’Italia è, e vuole, e deve rimane- 
re cattolica ». 


2. In questa atmosfera giobertiana, sognante le anti- 
chissime origini della italica speculazione, si levò chiara, 
anche se per certi aspetti discutibile, la interpretazione di 
Bertrando Spaventa; visione, come quella del Gioberti, 
rigidamente connessa con una impostazione teorica che 
serve di misura e di limite ad ogni giudizio. Già da tempo 
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lo Spaventa andava rivolgendo le sue indagini al pensiero 
italiano. Quando il 16 novembre del 1861 Luigi Palmie- 
ri inaugurò l’anno accademico napoletano, esaltando, in 
odio agli hegeliani, la filosofia nazionale di Bruno, di Cam- 
panella, di Vico, di Galluppi, Rosmini e Gioberti, tuonò 
contro « le nebbie, i vapori, le streghe... della filosofia nor- 
dica ». La risposta spaventiana fu la prolusione Della n4- 
zionalità nella filosofia, seguita dal corso di lezioni sullo 
sviluppo del pensiero italiano nelle sue relazioni con la fi- 
losofia europea. Lo Spaventa non nega a priori la nazio- 
nalità del pensiero; « se la filosofia non è una vana eserci- 
tazione dell’intelletto, ma quella forma reale della vita 
umana, nella quale si compendiano e trovano il loro vero 
significato tutti i momenti anteriori dello spirito, è cosa 
naturale che un popolo libero si riconosca e abbia la vera 
coscienza di sé medesimo nei suoi filosofi ». E, tuttavia, 
quando dalla genericità vuota di un’affermazione si passa 
alla determinazione concreta di un problema o di un at- 
teggiamento specifico, noi ci rendiamo conto, secondo 
Spaventa, che i popoli europei nell’età moderna hanno sf 
impostato variamente le questioni, ma costruendo quasi 
le tappe di un solo processo. Quando guardiamo all’India 
e alla Grecia noi vediamo due momenti distinti e definiti 
dello spirito umano; nel Medioevo e nell’età moderna noi 
troviamo i contributi dei singoli popoli, ma come contri- 
buti ed aspetti di un solo momento della vita dello spirito. 
V'è, cioè, una educazione comune di tutta l'Europa. « Tut- 
te le nazioni hanno i loro rappresentanti; ciascuna contri- 
buisce con la sua vita alla vita comune del pensiero; cia- 
scuna pone un elemento della soluzione del problema, e 
non già la intera soluzione. Specialmente dopo il Risorgi- 
mento [ Rinascimento], quelle che appariscono come filo- 
sofie nazionali, il cartesianismo in Francia, il lockismo in 
Inghilterra e cosî via via, non sono che tante stazioni per 
le quali passa il pensiero nel suo corso immortale. La filo- 
sofia moderna non è dunque né inglese, né francese, né 
italiana, né alemanna solamente, ma europea ». 

Solo che, quando andiamo a precisare in che consista, 
pur in questa armonia, la funzione dell’Italia, noi trovia- 
mo che essa sta tutta nei precorrimenti. Mentre « comu- 
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ne... ed unico è il carattere, lo sviluppo e l’indirizzo gene- 
rale della filosofia ne’ popoli moderni; se ci ha una diffe- 
renza tra il genio filosofico italiano e quello delle altre na- 
zioni, o in altre parole se esso ha o almeno ebbe un privi- 
legio sopra gli altri popoli — questo fu solo l’aver precorso 
due volte i due principali periodi della filosofia moderna: 
cioè il cartesiano ne’ filosofi del Risorgimento e special- 
mente in Bruno e Campanella, e il kantiano in Vico». 
Precorrimento cui farà riscontro un ritorno in Galluppi, 
Rosmini e Gioberti. Se cosî fosse lecito dire, l’originalità 
italiana sarebbe, secondo Spaventa, in questa sua aperta 
concordia col pensiero europeo considerato nella sua più 
grande fecondità. Ma, anche se originale perché prean- 
nunziatrice, la filosofia italiana (di un paese, non va di- 
menticato, che non riusci a costituirsi come Stato) non 
giunse mai a svolgere a pieno i germi che conteneva; di 
qui la necessità di ritrovarsi nella filosofia europea come 
in una coscienza più grande. « Noi abbiamo tanto pit bi- 
sogno di specchiarci in questa seconda coscienza, in quan- 
to che, per la malvagità degli uomini e della fortuna, la 
nostra non è stata mai quel che avrebbe potuto essere ». 
Infatti quei germi furono da noi soffocati dall’interno per 
il coesistere, accanto alle forze positive, di forze negative; 
accanto, anzi contro, alle forze della libertà le forze del- 
l’oppressione. « Dopo le lunghe torture di Campanella e 
il rogo di Bruno, si formarono in Italia come due correnti 
contrarie: quella de’ nostri sommi pensatori e quella de’ 
loro carnefici. Questi dicevano naturalmente, che la loro 
era la vera corrente della nostra vita, la vera filosofia ita- 
liana. Questa corrente non è ancora del tutto estinta; an- 
che oggi dicono che l’Italia, che noi stiamo facendo, non 
è la vera, ma la vera è quella che abbiamo disfatta. Tale 
contraddizione nel seno stesso della vita nazionale impedî 
lo sviluppo della filosofia del Risorgimento, e fu cagione 
che Vico e Gioberti poco fossero compresi, anzi, dirò fran- 
camente, poco comprendessero se stessi », 

Instaurava cosi lo Spaventa, pur con genialità d’intui- 
zioni, una storiografia fatta di precorrimenti, onde un pen- 
satore nostrano valeva non tanto per quello che aveva det- 
to di proprio, di storicamente individuato in una situazio- 
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ne nazionale, ma per quello che aveva imperfettamente 
anticipato, volta a volta, di Cartesio, di Locke, di Spinoza, 
di Kant, di Hegel. E si iniziò quella dissezione, cosî fasti- 
diosa nei pedissequi ripetitori, di ogni filosofo nella sua 
« vera » e « falsa » filosofia, secondo che le sue formule si 
accordassero o meno con qualche grande pensatore moder- 
no. La filosofia italiana fu banalizzata in una uniformità 
malinconica; i pensatori singoli fatti in pezzi, senza preoc- 
cupazione alcuna della loro concreta situazione storica, 
del loro valore di personalità complete. E accanto ai pre- 
cortimenti, alle intime contraddizioni di antico e nuovo, e 
cioè di oggettivismo e soggettivismo, ecco le zone buie, i 
periodi sordi e muti del pensiero italiano, non a caso an- 
che da Spaventa collocati nel Seicento e nel Settecento. 
Naturalmente egli era troppo robusto filosofo per non pe- 
netrare a fondo là dove incontrava pensatori congeniali; 
ma entrava dovunque con prepotenza; e la voce sua so- 
verchiava spesso quella dell’autore che doveva ascoltare; 
e parlava troppo lui, e l’altro o taceva, o era come frastor- 
nato dalla parola soverchiante dell'espositore. 

Di qui la forza e i limiti della storiografia spaventiana: 
mirabile di robustezza, e tutta dominata dalla grande figu- 
ra dello storico. Ma invano nei suoi saggi su Bruno o Cam- 
panella si cerca Bruno o Campanella; dovunque si ritrova 
Spaventa, e il suo tormento e i suoi problemi. E poich’egli 
era uomo degno d’ogni attenzione, ogni suo saggio è gui- 
da a intendere lui e, quindi, a intendere noi, e, finalmen- 
te, aiuto a intendere l’autore di cui si parla, essendo sem- 
pre feconda ogni iniziazione a problemi sinceramente agi- 
tati. Ma la filosofia italiana del passato è spesso assente 
dalle sue pagine, tutte lampi di geniali intuizioni, e tutte 
belle infedeli. 

Eppure, pur con i suoi eccessi, fu suscitatore di studi. 
Basti pensare al Fiorentino, erudito fino alla minuzia pe- 
dante, fedele editore di testi, ed insieme acuto indagato- 
re, i cui studi sul Quattrocento, sul Pomponazzi, sul Te- 
lesio e la scuola telesiana e i suoi riflessi, sono ancora un 
punto di partenza essenziale. E col Fiorentino vengono in 
mente due altri benemeriti della storia del pensiero ita- 
liano, Felice Tocco (allievo dello Spaventa) e Pietro Ra- 
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gnisco: il primo per i suoi ancor oggi fondamentali studi 
bruniani, il secondo per le dotte indagini sul pensiero pa- 
dovano, ove la passione del ricercatore si armonizza col 
rispetto per i pensatori studiati. I loro contributi, non di 
sintesi ardite, ma di analisi accurate, non sono né morti 
né invecchiati, e restano, con le indagini di Carlo Canto- 
ni sul Vico, con qualche scritto di Luigi Ferri intorno al 
Rinascimento e al pensiero risorgimentale, con le ricerche 
campanelliane dell’Amabile, quanto di meglio l’Ottocen- 
to abbia prodotto nella storia del pensiero d’Italia. Ed in 
fondo erano quelle ricerche che dovevano, continuate, far 
crollare le successive frettolose visioni d’insieme prepa- 
rando più maturi e più solidi giudizi. 


3. L’indagine promossa dalla scuola storica, purtrop- 
po, si perse talora in minuzie, anche se ricerche come quel- 
le di Arnaldo Della Torre sull’accademia ficiniana hanno 
costituito il primo passo nella scoperta e nella valorizza- 
zione del pensiero quattrocentesco. D'altra parte l’impul- 
so ardigoiano contribui a rimettere a fuoco pensatori e 
problemi fin allora trascurati o lasciati in ombra. Anche 
l’Ardigò, nel desiderio di trovare un appoggio e una testi- 
monianza alla propria posizione, venne interpretando la 
filosofia italica in funzione delle sue tradizioni positive; 
ma pur nella sua unilateralità passionata sottolineò moti- 
vi innegabili. Il valore del fatto e della scienza gli sembra- 
vano (La psicologia come scienza positiva) « una dottrina 
propria e caratteristica del senno italiano », fin dai tempi 
di Empedocle e di Archimede. « Pietro Pomponazzi in 
moltissimi luoghi dei suoi libri dice... che... il senso e l’e- 
sperimento sono la bilancia della verità... Leonardo da 
Vinci tenne per primo assioma, che sola interprete della 
natura fosse l’esperienza... Bernardino Telesio si propose 
di guardare solo nei fatti... Giordano Bruno conobbe la 
divisione vera e naturale del metodo nell’arte di investi- 
gare e trovare i fatti, in quella di giudicarli e ordinarli, e 
in fine nell’arte di applicare i principii... Tommaso Cam- 
panella insegnò, la prima opera del filosofo dover essere 
di comporre la storia dei fatti, non parziale, ma completa 
al possibile... Galileo Galilei... chiamò il dubbio padre 


INTRODUZIONE I5 


delle investigazioni e strada di verità. Il tentare l’essen- 
za l'aveva per impresa impossibile e per fatica vana... E 
Giambattista Vico insegnò che il vero è il fatto ». Carat- 
tere, dunque, di tutta la filosofia italiana il metodo positi- 
vo; «il positivismo d’oggi è figlio di quello italiano del- 
l'epoca indicata, e massimamente di quello di Galileo ». 
Proprio per questo anche l’Ardigò punta su una netta sva- 
lutazione del Medioevo e su un’esaltazione del Rinasci- 
mento come aurora del pensiero dell'Europa moderna. 
«Il pensiero moderno, a cui l'Europa deve la sua attuale 
condizione di grandezza e potenza, è la maturazione di un 
pensiero, che nacque presso di noi negli anni della Rina- 
scenza... La Rinascenza fece valere, contro i mistici sogni 
e gli ascetici aberramenti del medio evo, le ragioni impre- 
scrivibili della natura, nella scienza, che vuol essere basa- 
ta, non sulla autorità di un maestro qualunque, ma sulla 
evidenza diretta dei suoi veri». Cosi nel celebre discorso 
sul Pomponazzi letto in Mantova il 17 marzo 1869; meno 
di trenta anni prima, nel 1842, un abate Giuseppe Pezza- 
Rossa, professore nel seminario di Mantova, ove avrebbe 
studiato l’Ardigò, pubblicava un ragionamento su Lo spi- 
rito della filosofia italiana, in cui, esaltandosi la scienza di 
Pitagora e di Galileo, vituperate « le tenebre della barba- 
rie » medievale e « il giogo della Scolastica », polemizzan- 
dosi contro ogni apriorismo, si concludeva che « sarebbe 
ingratitudine il misconoscere la nostra antica sapienza po- 
sitiva, per seguire alcune splendide fantasie più recenti ». 
La requisitoria contro la Scolastica procedeva con fiera vi- 
vacità: « la Scolastica... era una filosofia che agli errori dei 
vecchi tempi univa i pregiudizi dei nuovi, e che forse con- 
scia della propria debolezza, amò collegarsi alla teologia, 
di cui sempre riconobbe il primato. Di quanto danno e 
all’una e all’altra sia ciò tornato, niuno vi deve essere che 
nol vegga; perciocché di tal guisa portò la scolastica le 
sue vane sottigliezze in seno alla teologia, e questa per lo 
contrario diede a quella uno spirito di dogmatismo che le 
tarpava le ali e la soffermava sul cammino delle ricerche e 
delle invenzioni. Che cosa dunque attendere si doveva da 
tale una scuola, in cui al dire di Gassendi, si era deposta 
la coscienza e la libertà del giudicare? » 
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Finalmente, coincidenza curiosa, l'abate Pezza-Rossa, 
dopo aver irriso il platonismo, scioglieva un inno a « quel 
potente ingegno, Pietro Pomponaccio », che, « pigmeo di 
corpo, ma di spirito gigante, penetrò meglio ch’altri nello 
spirito della patria filosofia », svincolandola definitivamen- 
te da impacci teologici e autorità medievali. Il Pomponaz- 
zi diveniva cosî simbolo della filosofia italiana, tutta espe- 
rienza, concretezza, positività, fatti. « Che se per la irru- 
zione di esotiche scuole sembrò talora lontana dalle sue 
dottrine, fu solo in apparenza e tra le mura di qualche pe- 
culiare liceo, non mai nella pratica costante delle masse, 
da cui soltanto si deve ritrarre il carattere di una filosofia 
nazionale ». E tuonava, il buon abate, contro i vecchi er- 
rori scolastici ritornanti nell’apriorismo: «e chi cercasse 
le origini di moltissimi errori, ne troverebbe gran parte, 
senza dubbio, in questa cieca passione dei ragionamenti 4 
priori ». 

Dalla impostazione ardigoiana muoverà, fin quasi ad 
oggi, tutta una serie di ricerche, talune feconde per serie- 
tà di resultati concreti, altre più ambiziose di sintesi gene- 
rali, preoccupate soprattutto di esaltare il naturalismo ri- 
nascimentale come liberazione da oppressioni chiesastiche 
e metafisiche, e come avvio alla scienza moderna. Cosî Er- 
minio Troilo, studioso dei Padovani, del Bruno, del Pa- 
lingenio Stellato, del Sarpi, discorrendo del Telesio ne ce- 
lebra « la storica funzione... nel momento di grazia del Ri- 
nascimento », quale « critica teoretica contro ogni vaneg- 
giante metafisica ed ogni sterile logica della illusione », in- 
carnazione della « essenza del pensiero italico ». Il Troilo 
amava assumere spesso atteggiamenti polemici contro gli 
idealisti, ma, forse, senza porre mente all’intima sua pa- 
rentela con costoro, preoccupati essi pure di estromettere 
dalla tradizione filosofica italiana ogni trascendenza ed o- 
gni dualismo. 

All’interpretazione del pensiero italiano come filosofia 
dell'esperienza si mostrò proclive anche un pensatore non 
alieno dal dualismo e dalla trascendenza, Francesco De 
Sarlo, il quale, rimproverando agli altri storici di ricostrui- 
re il passato in funzione delle loro posizioni attuali, pone- 
va l’inizio della tradizione sperimentalistica nel Rinasci- 
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mento, orientato prima esclusivamente verso l’esterno, in- 
tegrato poi dal Campanella e dal Vico col riferimento alla 
vita dello spirito e alla storia. Genovesi e i suoi scolari, 
Gioia e Romagnosi, approfondiscono ed allargano la filo- 
sofia dell'esperienza, facendo largo posto ai fenomeni sto- 
rico-sociali. Pasquale Borrelli prepara Galluppi che, com- 
pletato da Vincenzo De Grazia, erige a sistema l’orienta- 
mento tipico della filosofia italiana, perdutasi, dopo il De 
Grazia, in vuote astrazioni. Allievo del De Sarlo, Gaetano 
Capone Braga, storico soprattutto del pensiero italiano del 
Settecento, aggiungeva a epigrafe del pensiero del maestro 
le parole di Romagnosi: «l'italiana gioventà non amerà, 
io spero, d’occuparsi di fantasmi alchimistici o di mostrar- 
si con istrambotti sibillini. Sia essa italiana, tutta italiana, 
e nient'altro che italiana ». Ma si trattava, ancora una vol- 
ta, di un’italianità che esclude non piccola e non indiffe- 
rente parte della propria tradizione, dal Ficino ai platonici 
del Quattrocento e del Cinquecento, ai cartesiani del Sei- 
cento e del Settecento, a Rosmini, a Gioberti e a Spaventa. 
Ad una unilateralità se ne sostituiva un’altra non miglio- 
re, e mentre si rimproveravano gli avversari di subordina- 
re la valutazione storica a presupposti teorici, non ci si 
comportava diversamente, anche se variavano quei pre- 
supposti. 


4. Alla tradizione dello Spaventa si collegò diretta- 
mente lo storico maggiore che il pensiero italiano abbia 
avuto in questo secolo: Giovanni Gentile, che dal Due- 
cento all’inizio del Novecento non ha lasciato senza inda- 
gine momento alcuno del pensiero italiano, anche se non 
riusci mai a condurre a termine quell’opera d’insieme che 
venne a lungo disegnando. La Scolastica del secolo xIII, 
Dante, i primi albori del Rinascimento, il Rinascimento, 
Telesio, Bruno e Campanella, Leonardo e Galileo, Vico e 
i vichiani, il moto di pensiero meridionale con Giannone, 
e poi da Genovesi a Galluppi, la tradizione letteraria da 
Alfieri a Leopardi e a Manzoni, Cuoco, Rosmini e Giober- 
ti, Spaventa, e le origini della filosofia contemporanea, non 
c'è aspetto del pensiero italiano che il Gentile non abbia 
affrontato, e non solo in sintesi originali, ma in lavori di 
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analisi erudita, in edizioni e commenti di testi inediti o 
poco diffusi. Basti pensare alle edizioni del Landino, Pom- 
ponazzi, Bruno, Campanella, Gioberti, Spaventa, Fioren- 
tino. Quelle intuizioni e ricostruzioni potranno non essere 
affatto le nostre; quelle edizioni e quei commenti ci po- 
tranno talora apparire superabili o superati. Ciò non toglie 
che la mole di lavoro che ci è offerta sia imponente, anche 
se non si tenga conto delle indagini promosse, suggerite, 
avviate. 

Nella prolusione del gennaio 1918 all’Università di Ro- 
ma, cercando di determinare I/ carattere storico della filo- 
sofia italiana il Gentile affrontava in partenza il problema 
della nazionalità della filosofia osservando che « né la filo- 
sofia, né la scienza, né l’arte, né la religione, hanno, a rigo- 
re, aspetto nazionale; e ogni trattazione orientata secondo 
distinzioni politiche non può non apparire fondata su cri- 
teri arbitrari, empirici e pericolosi ». Come non v'è una 
matematica che nella sua verità sia cinese, ed abbia a fron- 
te una verità matematica indiana, cosî «la filosofia, come 
la forma pi concentrata e rigorosa del pensiero, non si 
può sottrarre a questa legge; e può ben dirsi perciò che 
essa è universale e internazionale in quanto è filosofia, e 
che filosofia non è in quanto è nazionale ». Questo tutta- 
via non esclude che ogni problema filosofico sorga da un 
aspetto particolare del mondo e si impianti su un partico- 
lare ritmo di coscienza e si svolga da un nostro singolo 
stato d’animo. « Cosî, non soltanto nazionale, ma la filo- 
sofia è, e deve essere, personale: vita dell'anima, che è 
sempre anima individuale, piantata con radici profonde 
nel suolo della storia determinata come storia di un uo- 
mo, e in quell’uomo di un popolo, e in quel popolo d’una 
civiltà ». 

Partito da Spaventa, Gentile coglieva bene il nesso fra 
storicità e nazionalità della filosofia, anche se poi quella 
storicità andava dissolvendo per la convinzione che il pun- 
to d’approdo della filosofia italiana fosse costituito dall’at- 
tualismo, e il suo carattere distintivo, lungo tutto il suo 
corso, la progressiva realizzazione di quella sorta di reli- 
gione dell’immanenza che è, appunto, la filosofia dell’atto. 

Di qui la tendenza a ridurre il significato di ogni pensa- 
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tore alla tensione fra una concezione dell’assoluto estra- 
niato dall'uomo e trascendente, e la consapevolezza ope- 
rante della presenza dell’assoluto nell’io. (atto in atto): 
ove quella « trascendenza » significa poi il pensiero passa- 
to, le posizioni superate, e questa immanenza indica, piut- 
tosto che il presente, l’eterno. Quando, nella storia d’Ita- 
lia, osserva Gentile, si è smarrito il senso di quella pre- 
senza; quando la religione dell’immanenza si è affievoli- 
ta, allora hanno trionfato i « letterati », mentre un Pom- 
ponazzi si suicidava suggellando cosî « quella sua dottri- 
na tutta negativa e desolante della mortalità dell’anima ». 
Quando fu sf presente, ma come esigenza insoddisfatta, 
si ebbe l’oscurità di Vico, « il filosofo pit religioso che l’I- 
talia abbia avuto ». Non, tuttavia, di quella religione del- 
l’immanenza che Gentile vedeva incarnata in Gioberti, 
per la quale « la vita diventa una milizia, in quanto tale si 
scopre nel profondo della riflessione: la vita compenetra- 
ta dello spirito vitale del Cristianesimo; la vita, che la fi- 
losofia promove con voce che penetra nelle tombe, e ne 
risuscita i morti, segnando la via per cui la vita è degna 
dell’uomo, indirizzato a una meta ».. 

Senza dubbio la storia della filosofia italiana cosî pre- 
sentata rischia di oscillare fra retorica ed erudizione: che 
fu l’accusa che a Gentile rivolse Guido De Ruggiero. Ac- 
cusa ingiusta, ché Gentile con quel suo accentuare in ogni 
ortodossia l’eresia, in ogni pensiero l’urto fra il passato e 
l'avvenire, riusciva a far rivivere non superficialmente il 
dramma della ricerca. Se mai, se di limite si deve parlare, 
questo andrà ricercato nell’uso di un solo colore per ri- 
trarre la varia vicenda della storia. La lotta è una sola, ed 
è una lotta « ideale »: il prologo in cielo dei conflitti uma- 
ni; e con l'impressione che, lassi, anche quel contrasto sia 
apparente: una rappresentazione di cui l’esito è scontato 
in partenza. 

Di qui la monotonia caratteristica di non piccola parte 
della produzione storiografica degli « idealisti » legati al 
Gentile, pur benemeriti della storia del pensiero naziona- 
le, ma troppo sforniti della solida erudizione del maestro 
e della sua rara capacità di dare vita al passato. Cosî Giu- 
seppe Saitta, autore di studi su san Tommaso come su 
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Gioberti, ma soprattutto sul Rinascimento, per cui la vi- 
cenda della cultura italiana si riduce alla lotta contro ogni 
solidificazione trascendente ed ogni oggettivismo inteso a 
soffocare « la libertà dello spirito ». Da un lato il Medio- 
evo, la Chiesa, la teologia, l’oggetto, il trascendente; dal- 
l’altro il mondo moderno, l’immanenza, il soggetto, lo spi- 
rito, la libertà. Lo storico via via identifica, e addita alla 
esecrazione dei lettori, i rami secchi, i residui « medieva- 
listici », che offuscano, ma senza riuscirci a pieno, il pro- 
gressivo illuminarsi della coscienza. 

Più cauto, più sottile, Vito Fazio Allmayer osservava, 
discorrendo di Spaventa (Il problema della nazionalità 
nella filosofia di Spaventa), che la nazionalità della filoso- 
fia non può trovarsi in un dato, in un carattere natural- 
mente, e quasi razzialmente, presupposto, ma, se mai, in 
un orientamento, in una direzione: qualcosa in fieri, non 
fatto. In realtà, a dir vero, nella storiografia filosofica de- 
gli idealisti, si parla si molto di filosofia italiana, naziona- 
le, ma non soltanto la nazionalità, bensi tutti i caratteri 
concreti, individuanti, vengono alla fine a perdersi. L’in- 
sufficienza maggiore, specialmente degli « idealisti » gen- 
tiliani, è proprio nella contraddizione intrinseca al loro 
modo di intendere il concetto della storicità del filosofare. 
Cosi laddove di nazionalità poteva parlarsi nella misura 
in cui la storia fosse vista come mondana e temporale, di 
fatto, la storia a cui facevano riferimento, e nei cui rit- 
mi disponevano i pensatori, era una disincarnata e non 
temporale storia ideale eterna, anzi neppure questo, ma 
una sorta di mistica risoluzione nell’assolutezza dell’unico 
Atto. 

D'altra parte Benedetto Croce, cosî fedele a una veduta 
integralmente umana e mondana del filosofare, non può 
dirsi che si sapesse sottrarre alla tentazione di staccare, 
nei pensatori da lui studiati, il vivo dal morto, amputan- 
do, lui storicista, il temporale dall’eterno. Ché se è certo 
lecito distinguere, nel contesto di un’opera, aspetti attivi 
nelle epoche successive ed aspetti rimasti senza eco, è pur 
necessario, prima ancora che contrapporli, mostrarne i 
nessi, il generarsi e collegarsi nel complesso travaglio di 
un’età, di una società, di una realtà effettuale, « storiciz- 
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zando » davvero nel suo insieme l’attività di un pensatore. 

Né troppo diverse sono le caratteristiche che si incon- 
trano in Guido De Ruggiero, sia nella sua storia della fi- 
losofia generale, che nel profilo della storia della filosofia 
italiana, del 1925, che comincia con Dante e Petrarca, per- 
ché prima comuni erano gli ideali come gli istituti: un 
Dio, una Chiesa, uno Stato. In lui, come negli altri « idea- 
listi », costante la forzatura delle posizioni, il ritmo dello 
sviluppo progressivo, la commisurazione delle dottrine a 
un modulo imposto. 

Sottolineare i limiti metodologici di questa storiografia 
non era difficile, né svelarne le intime contraddizioni, o la 
violenza deformatrice e riduttrice. Né più arduo era mo- 
strare il circolo di una « nazionalità » giustificata teoreti- 
camente sul terreno della storicità, e individuata poi in ca- 
ratteri « naturali », o sottratti al divenire storico entro un 
quadro teologizzante. Deve dirsi tuttavia che anche gli av- 
versari e i critici della storiografia idealistica, specialmen- 
te di quella di timbro gentiliano, se mossero non pochi ri- 
lievi particolari appropriati, non evitarono di cadere in 
molti degli stessi equivoci, come non lo avevano evitato i 
positivisti. Per questo la discussione, particolarmente fit- 
ta fra le due guerre, non fu feconda di grandi resultati. 
Cosf Pantaleo Carabellese, tentando una sua ricostruzione 
di quello che egli chiamava « l’idealismo italiano », coglie- 
va senza dubbio nel segno sottolineando, contro l’affer- 
mato pansoggettivismo, l’ontologismo per esempio di un 
Rosmini, ma a sua volta si induceva a mettere in ombra 
aspetti altrettanto innegabili. Cosî Michele F. Sciacca, nel 
presentare un suo programma per una grande storia del 
pensiero italiano, giustamente obbiettava agli « idealisti » 
di troppo insistere sulla rottura fra Medioevo e Rinasci- 
mento, sull’esistenza di un orientamento costantemente 
immanentistico, cui d’altra parte contrapponeva, di nuo- 
vo, una profonda quanto monocorde ispirazione cristiana 
del pensiero italiano fino a tutto l’Ottocento. 


5. La rapida rassegna precedente dei modi di impo- 
stare e risolvere il problema di una storia della filosofia 
italiana, mentre ha lasciato da parte i contributi partico- 
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lari, anche se spesso molto rilevanti, è venuta sottolinean- 
do invece alcune questioni preliminari intorno alle quali 
la discussione si è sempre addensata: e, in primo luogo, se 
sia lecito parlare di filosofie nazionali; nel caso che lecito 
sia, se si debba riconoscere l’esistenza di una filosofia ita- 
liana; qualora la si ammetta, da quando la si possa far co- 
minciare, e se abbia dei caratteri peculiari, e quali essi sia- 
no. Circa la prima difficoltà, derivante dalla pretesa anti- 
nomia fra « universalità » della filosofia e « particolarità » 
di un pensiero nazionale, essa ha perso molto della propria 
drammaticità via via che si è venuto chiarendo proprio il 
senso vario della ricerca filosofica, il suo legarsi essenzial- 
mente a un tempo. Se, almeno fino a un certo punto, po- 
trà dirsi che non c’è una matematica cinese, indiana, greca, 
ma, semplicemente, /a matematica, si è visto con sempre 
maggiore evidenza che le filosofie, ossia quel complesso di 
elaborazioni concettuali che cosi si denominano, hanno un 
preciso aggancio a situazioni storiche definite, a condizioni 
e a limiti di fatto determinati o determinabili. Se le idee 
non nascono, come non nascono, per partenogenesi, e il 
discorso filosofico è sempre, per usare un'espressione pla- 
tonica, un discorso bastardo, la realtà storica del filosofare 
importerà sempre un riferimento a situazioni specifiche, 
entro dimensioni spazio-temporali. 

Che di una filosofia italiana, con una sua antica tradizio- 
ne, sia lecito parlare, hanno ammesso quasi tutti gli sto- 
rici di cui si è fatto cenno, tranne, forse, lo Spaventa, il 
quale non negava certo che « la vita vera e concreta dello 
spirito universale non è la formale identità di tutte le na- 
zioni, ma la manifestazione varia e distinta del suo conte- 
nuto nelle differenze nazionali », ma metteva poi in dub- 
bio che gli Italiani quella nazionalità avessero posseduto, 
oltre che in forma aurorale, intuitiva e sentimentale, an- 
che in forma piena, consapevolmente riflessa, come liber- 
tà, eticità, autocoscienza e ragione, filosofia vera e propria. 
Arte italiana, e lingua o letteratura, ma non filosofia: ap- 
pena iniziatasi tra il Quattrocento e il Cinquecento, e poi 
soffocata dalla tirannide spirituale della Controriforma 
e dall’oppressione politica francese, spagnuola, austriaca. 
Tuttavia il pensiero italiano da Bruno a Campanella, a Ga- 
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lileo, a Vico, per dir solo dei massimi, fiorito dove minore 
era la libertà politica, sembra smentire sul terreno dei fat- 
ti le illazioni spaventiane, fondate sulla identificazione di 
autocoscienza nazionale unitaria e concreta struttura uni- 
taria statale. Lo Spaventa infatti, se sosteneva che l’unità 
nazionale è innanzitutto unità spirituale, in fieri, volontà 
e idealità, identificava poi la coscienza nazionale concet- 
tualmente consapevole, e quindi capace di elaborare una 
filosofia, con la consapevolezza di una struttura unitaria 
statale esistente. L'esigenza genererà la poesia, non la filo- 
sofia. 

Con tutto ciò, nonostante questo suo limite, Spaventa 
giustamente sottolinea come sia privo di senso parlare di 
una filosofia nazionale al di fuori di una consapevolezza 
precisa, concreta. E in questo modo pone le basi per risol- 
vere in modo soddisfacente il problema del cominciamen- 
to del pensiero italiano. Perché si possa parlare di una 
comunità spirituale, di un discorso comune distinto dagli 
altri, è necessario che le persone che entrano in tale di- 
scorso si pongano come coscientemente autonome nel rap- 
porto con gli altri. Si dissolve cosî non solo il mito della 
filosofia pelasgica di giobertiana memoria, ma anche la 
pretesa di attribuire una «italianità » al pensiero della 
Magna Grecia, del mondo romano, di Plotino (come ac- 
cennò nella sua non felice Storia della filosofia italiana, Va- 
lentino Piccoli). Né può valere il rilievo fatto da qualcu- 
no, che poiché quel pensiero rifluî, non meno di quello 
agostiniano, in tanta filosofia incontestabilmente italiana, 
anch’esso va trattato in una storia del pensiero filosofico 
dell’Italia. Nella quale allora, a maggior titolo, dovrebbe- 
ro rientrare Platone ed Aristotele, Occam e Duns Scoto, 
Cartesio e Kant e Hegel. 

Né più vale l’obbiezione che pensatori ormai innegabil- 
mente italiani, Valla per esempio, vollero stabilire una pa- 
rentela col mondo romano, e si sentirono cittadini della 
stessa patria ideale di Cicerone. Ficino faceva lo stesso 
con Platone, e non per questo Platone diventa italiano, 
anche se vive nel pensiero italiano con Ficino, cosî come 
Cicerone con Valla. Lo storico del pensiero italiano discor- 
rerà di Platone in Ficino, di Cicerone in Valla, cosî come 
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di Kant in Galluppi e Rosmini, di Hegel in Spaventa, di 
Marx in Labriola. 

Meno valido ancora il riferimento al fatto geografico. 
Costruire, come faceva monsignor Vincenzo Di Giovanni, 
una Storia della filosofia siciliana, guardando i certificati 
di nascita e di residenza dei vari filosofi, è impresa di una 
ingenuità quasi assurda. A meno che non si voglia giunge- 
re a un determinismo di tipo razzistico, il fatto fisico nudo 
non costituisce alcun legame unitario; sempre che, ben 
inteso, proprio una situazione geografica non sia consape- 
volmente assunta, per una ragione qualsiasi, a determi- 
nante di un pensiero. 

Se nazionalità è incarnazione dell’uomo in quella pit 
ampia realtà che è la sua « terra », il « popolo », la « cit- 
tà »; se è concretezza di un circostanziarsi ambientale, di 
rapporti con un mondo determinato su cui si impianta e si 
appoggia; è evidente che tale determinazione non può ri- 
dursi a fatto fisico. Quando determinatezza consaputa non 
ci sia; quando non ci sia differenziazione culturale consa- 
pevole; quando non solo sia uguale la lingua, e il suo to- 
no, ma unico sia il linguaggio culturale, identiche le scuo- 
le, gli stessi i libri e i maestri, l’organizzazione scolastica, 
la fede religiosa, i problemi speculativi: insistere allora 
nel ricercare un pensiero nazionalmente differenziato in 
base a confini geografici significa fare del larvato razzismo. 
Che è quello che in tempi non lontani si è fatto quando 
nel saro realismo romano si è indicata la radice dell’essere 
di cui parlano san Tommaso e san Bonaventura, esponen- 
ti, con Rosmini e Gioberti, del genio italico. 

Si giunge in tal modo a quella che è la difficoltà mag- 
giore per lo storico: il pensiero medievale, e particolar- 
mente la grande Scolastica. Si devono inserire nel contesto 
della tradizione filosofica nazionale i grandi maestri del 
Medioevo, fino al Duecento? Secondo le considerazioni 
esposte fin qui ben difficilmente la risposta potrebbe esse- 
re affermativa. 

Educati non di rado fuori d’Italia o da maestri non ita- 
liani, operosi fuori d’Italia, inseriti in un’organizzazione 
scolastica e culturale non nazionale, l’unità linguistica so- 
pranazionale non consiste per loro solo nell’uso comune 
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del latino, ma nella lettura degli stessi libri, nell’uso delle 
stesse formule, degli stessi procedimenti didattici. Non di- 
versi sono gl’intenti, le preoccupazioni, i bisogni. Né si de- 
ve dimenticare che la cultura filosofica è per lo più mona- 
stica, fiorente nei grandi monasteri, in ambienti cioè che 
per la loro medesima struttura attenuavano ogni distinzio- 
ne d’origine. Costruttori della città di Dio, cittadini della 
stessa chiesa, questi pensatori non paiono legati a mondi 
culturali nazionalmente differenziati. Raccolgono le loro 
biblioteche nei monasteri ove spendono gli anni fecondi 
della loro vita, spesso lontani dalla patria; non sono in ge- 
nere nazionali i loro interessi politici, non le loro aspira- 
zioni. Il che non toglie che ancor prima del sorgere dei Co- 
muni, ancor prima di quel xII secolo già cosî ricco di fer- 
menti, noi vediamo costituirsi in talune città nuclei cultu- 
rali aventi una qualche unità e continuità, quelli appunto 
da cui nasceranno i centri universitari. Essi sono, certo, 
della massima importanza, e in fondo essi soli degni di en- 
trare in una storia del pensiero nazionale. Ma non ancora 
come affermazioni di quel pensiero; troppo frazionati essi 
sono, privi di una comunicazione « italiana », talora ben 
poco influenti sulla formazione dei maggiori filosofi. 

La civiltà comunale, il nascere delle università, vengo- 
no determinando e facilitando un fiorire di più precise in- 
dividualità culturali. Eppure ancora nel secolo x1n, e fin 
nel principio del Trecento, una consapevole caratterizza- 
zione di pensiero nazionale non troviamo. Il gran centro 
culturale è Parigi; a Parigi ci si forma alla scuola di dotto- 
ri là convenuti d’ogni parte; a Parigi si diventa dottori e 
s’insegna. In questa « internazionale » del pensiero i « ge- 
ni » nazionali, e le vie nazionali, si indovinano; ancora non 
si fissano. Si indovinano nel senso che talune delle maggio- 
ri personalità, per l’eco destata nella patria d’origine, per 
avervi insegnato, per legami consolidati col nascere e fiori- 
re di nuovi ordini, imprimono, essi, certi orientamenti e 
costruiscono cosî quelle direzioni culturali che da loro ge- 
nerate possono in loro ritrovare la fonte. Che san Pier Da- 
miani e Pietro Lombardo, san Bonaventura e san Tomma- 
so, abbiano influito sul pensiero italiano come tale è indi- 
scutibile. Ma non per un preteso genio della stirpe italica, 
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per natura cristiano o realista o ontologo o spiritualista; 
perché essi hanno, con altri, creato le basi di una unità cul- 
turale che, tuttavia, in essi non prendeva ancora consape- 
volezza piena. Per questo la filosofia di san Tommaso non 
è una filosofia italica, nazionale, anche se una parte della 
tradizione filosofica italiana risentirà l'impulso partito da 
lui e si compiacerà di formarsi alla sua scuola. E non è fi- 
losofia italiana perché il maggior maestro di san Tommaso 
non fu italiano, né specificamente italiana fu la situazione 
storica di cui volle rappresentare una soluzione e un supe- 
ramento. Quel profondo conoscitore di cose medievali 
che è il Gilson ha paragonato gli attuali scambi fra nazio- 
ne e nazione agli scambi fra mondo latino-cristiano e mon- 
do arabo-ebraico. E veramente, egli osserva, Averroè o 
Avicenna stanno a Alberto e a Tommaso come Cartesio 
e Hume a Kant o a Fichte. Ma come porre lo stesso rap- 
porto fra l’Olivi e l’Acquasparta? 

Di più in Italia lo stesso estremo frazionamento comu- 
nale entro l'ambito dell'unità imperiale e papale spezzava 
in troppe patrie l’unità nazionale, complicata per secoli 
dall’apporto continuo di altri popoli e da residui di mol- 
teplici dominazioni. Basti pensare al Regno con gli Arabi, 
con i Greci, con i Normanni. In realtà la consapevolezza 
di una unità di cultura che, com'è naturale, appena costi- 
tuita cerca nel passato i titoli della propria nobiltà, diffi- 
cilmente potrebbe rintracciarsi prima dell’Umanesimo, 
quando si venne fissando una direzione che si volle giusti- 
ficare anche nelle origini. 

Il che non esclude, anzi implica, che precedenti debba- 
no ritrovarsi nei secoli anteriori, sia nel permanere di fo- 
colai cittadini di cultura, sia nelle costruzioni di quei mag- 
giori filosofi che, tuttavia, in sé erano spesso sganciati da 
ogni determinazione locale. Senza contare che non meno 
notevoli, a un attento ricercatore, si svelano i contributi 
e gli apporti, sia positivi che negativi, di filosofi niente af- 
fatto italiani, anzi tipicamente svelanti i geri di altre na- 
zioni. Basti pensare all’influsso di Occam e dei logici in- 
glesi, di Buridano e dei fisici parigini, su tutto il movi- 
mento aristotelico dell’Italia settentrionale. 

Se non si vorrà concepire un pensiero italiano come de- 
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terministicamente derivante dalla razz4, ma come costrui- 
to col costruirsi cosciente di una cultura nazionale, non si 
potrà cominciare un’esposizione della filosofia italiana che 
dalle origini più lontane della rinascita umanistica, consi- 
derando l’eredità medievale « italiana », con tutte le limi- 
tazioni che già vanno recate al termine applicato a quel- 
l'epoca, come una mera introduzione che dovrebbe, per 
esser veramente efficace, piuttosto che insistere sui grandi 
sistemi, esorbitanti dai confini non ancora consolidati di 
ogni nazione europea, gravitare verso il costituirsi di tra- 
dizioni locali di cultura. Delle maggiori personalità, inve- 
ce, converrebbe enucleare soltanto quegli orientamenti e 
quei temi che costituirono alcune componenti effettive 
della cultura della nazione. 

In questo modo l’esame della cultura medievale in Ita- 
lia è utile a intendere il primo Rinascimento, formatosi 
indiscutibilmente nella sua orbita anche se spesso in anti- 
tesi con essa. 

Si viene cosi ormai ponendo l’ultimo dei problemi pre- 
liminari d’uso per una storia della filosofia in Italia: se 
esistano dei caratteri costanti che, in qualche modo, ne in- 
dividuino gl’indirizzi salienti. Anche qui giova intendersi 
subito: molti, troppi, hanno voluto interpretate la filoso- 
fia italiana nel senso di uno sviluppo univoco, alla luce di 
un solo problema, di un orientamento unico, ritrovato 
volta a volta nell’immanenza o nella trascendenza, nell’og- 
gettivismo o nel soggettivismo, nella religiosità o nella 
eresia. Fissato il canone, coloro che non vi si adattavano 
venivano espulsi dalla tradizione italica, e non di rado un 
autore medesimo, diviso in parti, veniva per metà accolto 
e per metà respinto. 

Ora, se si guardi ad altri paesi di lontana e illustre tra- 
dizione filosofica, nell’antichità e nell’età moderna, e non 
ci si adatti a classificazioni frettolose e arbitrarie, si vedrà 
la complessità delle loro posizioni. Nel pensiero inglese 
all'istanza empiristica si è congiunta fino dai tempi pit an- 
tichi quella platonica; nel pensiero francese al rigido ra- 
zionalismo puntualizzato in Cartesio si è congiunto il mo- 
tivo pascaliano. Né i due aspetti sono sempre rimasti se- 
parati negli uomini, e antitetici nelle dottrine. Spesso han- 
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no convissuto nella tensione dialettica del medesimo siste- 
ma. Berkeley è platonico e empirista; in Pascal convivono 
esprit de géometrie ed esprit de finesse. 

Se ci si rifaccia alle origini del Rinascimento si vedrà 
che, a una filosofia legata alle esperienze dell’arte, della vi- 
ta civile e della moralità, qual è quella di Petrarca, di Sa- 
lutati, di Bruni, di Manetti, di Valla, corrisponde un’inda- 
gine logica e fisica nella tradizione padovana e poi in Te- 
lesio, un’esigenza profondamente religiosa in Ficino, nei 
due Pico, in Bruno, in Campanella. Sperimentalismo ed 
esigenze platoniche si connettono in Galileo; le scienze 
mondane traversano l’età del Barocco; umanismo e reli- 
gione vivono in Vico; la filosofia civile anima e caratteriz- 
za la seconda metà del Settecento e gran parte dell’Otto- 
cento; le istanze della pace filosofica fra aristotelismo e 
platonismo venano le costruzioni di Rosmini e Gioberti; 
l’Umanesimo nelle sue classiche esigenze ritorna in forme 
contrastanti nel positivismo come nella fioritura dell’idea- 
lismo. E, quasi sempre, alle grandi costruzioni sistemati- 
che si preferisce una scienza dell’uomo e delle sue attività, 
una filosofia mondana e terrena, che lascia alla religione il 
compito di risolvere i massimi problemi. La ricchezza del- 
la produzione artistico-letteraria da un lato, dall’altro i 
problemi derivanti dalla presenza in Italia del centro del- 
la Chiesa cattolica e dalle crisi politiche, hanno costituito 
i due tipi fondamentali d’esperienza su cui si è venuta 
esercitando la riflessione filosofica italiana: filologia in 
senso vichiano, come scienza della comunicazione umana; 
politica e morale, come urgenza del problema dello Stato 
e della Chiesa-stato. E quindi religione, ma soprattutto 
come bisogno di chiarire la funzione terrena della Chiesa. 
I grandi problemi, il problema stesso del rapporto fra 
mondo e Dio, sono stati vissuti nei limiti di esperienze 
politiche o di meditazioni personali, morali e religiose, 
piuttosto che affrontati sul terreno metafisico. 


Parte prima 


L’EREDITA MEDIEVALE 


Capitolo primo 


DA BOEZIO AL SECOLO XII 


1. Boezio, Cassiodoro, Gregorio Magno. — 2. Centri italiani di cul- 
tura. — 3. Lanfranco di Pavia. — 4. Pier Damiani. — 5. Anselmo 
d'Aosta. — 6. Pietro Lombardo. — 7. Arnaldo da Brescia. — 8. Inquie- 
tudini e moti ereticali. — 9. Gioacchino da Fiore. — 10. Francesco 
d’Assisi.- rr. L'evangelo eterno. 


1. Nella frattura che le invasioni aprirono fra l’anti- 
co sapere e la nuova civiltà, faticosamente nascente dalla 
«rinnovata selva di barbarie », non pochi tramiti si sten- 
dono a conservare le tracce della già conquistata sapienza. 
Dopo la sintesi agostiniana, in quell’ultimo bagliore di lu- 
ce classica che fu l’età di Teodorico, vediamo ancora le 
traduzioni aristoteliche di Boezio e la biblioteca di Cassio- 
doro, che in maniera quasi tangibile consegnano al pensie- 
ro medievale i documenti della filosofia antica. I codici 
raccolti da Cassiodoro nella monastica solitudine di Viva- 
rium andranno a Bobbio, per arricchire più tardi la Vati- 
cana e l’Ambrosiana. Le versioni di Boezio offriranno alla 
prima meditazione scolastica alcuni dei più elaborati stru- 
menti logici della grecità, mentre il De consolatione phi- 
losopbiae, nella sua inesausta umanità, verrà porgendo te- 
mi sempre fecondi di meditazione nell’atmosfera profon- 
damente religiosa della più raffinata speculazione stoica e 
neoplatonica. 

La venerabile figura della saggezza consolatrice, della 
medicina dell’anima, campeggia quasi guida di tanta parte 
del pensiero successivo, mentre i temi della fortuna, della 
libertà, della divina preveggenza, del tempo e dell’eterni- 
tà, dell’esse divino da cui defluit il creato, delle divine 
idee esemplari, del numero e dell’unità, traversano tutta 
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la Scolastica proprio nei termini boeziani. L’autorità di 
Boezio sarà in qualche modo paragonabile a quella di Ari- 
stotele e di sant'Agostino; a meditare sulla Consolazione 
della filosofia si piegheranno, da Scoto Eriugena a Tom- 
maso d’Aquino, i grandi maestri medievali, da Arrigo da 
Settimello al Petrarca e al Salutati gli araldi del Rinasci- 
mento. 

A Paolo Diacono l’età di Giustiniano, di Cassiodoro, di 
san Benedetto apparirà cinta di luce, degna continuatrice 
degli splendori classici. A Costantinopoli si raccoglieva il 
Corpus iuris e si innalzava un tempio alla Sapienza del 
Padre. A Roma fioriva Cassiodoro, « celebre nelle scienze 
secolari come nelle divine, il quale, oltre le altre cose che 
scrisse nobilmente, interpretò con somma maestria il sen- 
so mistico dei Salmi », mentre « il mirabile poeta Aratore, 
suddiacono della chiesa di Roma, cantava in esametri gli 
Atti degli apostoli». Ad Agapito Cassiodoro scriveva di 
vedere «studia saecularium litterarum magno desiderio 
fervere..., ita ut multa pars hominum per ipsa se mun- 
di prudentiam crederet adipisci » '. Boezio, attraverso l’e- 
ducazione stoico-platonica non conquistava la prudentia 
mundi, ma sgombrava l’anima da ogni nube di passione, 
perché pi chiara si facesse la verità e più facile la via alla 
patria celeste (Cors., I, metr. 7): 


Nubibus atris 
Condita nullum 
Fundere possunt 
Sidera lumen ?. 


L’ascesa boeziana, il «ritorno », era pacato e sereno; 
era un’ascesa umana in un paesaggio platonico, in cui a 
poco a poco le mura del carcere sfumavano nella luce del- 
la contemplata sapienza. 


Tu quoque si vis 
Lumine claro 
Cernere verum 


! Gli studi delle lettere venivano coltivati con grande fervore,... tanto 
che molti ritenevano di raggiungere per tale via la saggezza terrena. 
i ? Le stelle nascoste da nuvole scure non possono diffondere alcuna 
uce. 
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Tramite recto 
Carpere callem, 
Gaudia pelle, 
Pelle timorem 
Spemque fugato 
Nec dolor adsit !. 


Atmonia di ritmi, finezza elegante di frasi, sottigliezza di 
ragionamenti. Nel dolore fisico, quando nella malattia il 
corpo è fiaccato (corpus atteritur), e l’anima afflitta disde- 
gna ogni lenocinio formale (« afflicta mente etiam dicendi 
studia languescunt »), Gregorio il Grande, colpito dalla 
sofferenza, medita invece su Giobbe dolorante; « et fot- 
tasse hoc divinae providentiae consilium fuit, ut percus- 
sum Job percussus exponerem, et flagellati mentem me- 
lius per flagella sentirem » °. 

Nella lettera proemiale a quel commento a Giobbe, che 
fu libro cosî caro per secoli alle anime amanti di medita- 
zioni morali, Gregorio ha quasi un moto di sdegno verso 
la retorica ed ogni ricerca di forme eleganti, « unde et ip- 
sam loquendi artem, quam magisteria disciplinae exterio- 
ris insinuant, servare despexi... Non metacismi collisio- 
nem fugio, non barbarismi confusionem devito, situs mo- 
tusque praepositionum casus servare contemno, quia indi- 
gnum vehementer existimo, ut verba caelestis oraculi re- 
stringam sub regulis Donati » °. Altrove insiste osservan- 
do che il Redentore non ha mandato dattorno eleganti ora- 
tori, ma uomini che parlassero parole di vita. 

Né diversa antitesi fra scienza profana e religione si 
trova nel secondo libro dei Dialoghi (de vita et miraculis 
Sancti Benedicti). San Benedetto « Romae liberalibus stu- 
diis traditus fuerat. Sed cum in eis multos ire per abrupta 


! E tu pure, se vuoi cogliere con chiarezza la verità, se vuoi procedere 
per il diritto cammino, caccia via i godimenti, caccia i timoti e le vane spe- 
ranze, né ti prenda il dolore, 

2 E forse fu disegno della divina provvidenza che attraverso il dolore 
illustrassi il dolore di Giobbe, e flagellato io stesso meglio penetrassi la 
mente di Giobbe flagellato, 

.3 Ho disdegnato per questo di osservare l’arte del dire, che viene in- 
stillata nell’insegnamento di una cultura estrinseca... Non cerco di evitare 
metacismi e barbarismi; ho in dispregio l’ossequio delle norme grammati- 
cali e sintattiche, perché mi sembra somma sconvenienza costringere le pa- 
role dell'oracolo celeste entro le regole di Donato. 
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vitiorum cerneret,... retraxit pedem, ne siquid de scientia 
eius [mundi] attingeret, ipse quoque postmodum in im- 
mane precipitium totus iret » *. Per il cammino della san- 
tità entrò solo « despectis... litterarum studiis »; si salvò 
glorificandosi « scienter nescius et sapienter indoctus ». 
Eppure proprio nella regola benedettina suona insistente 
l’esortazione a leggere (« in quibus diebus quadragesimae 
accipiant omnes singulos codices de bibliotheca quos per 
ordinem ex integro legant ») ”. 

E Paolo Diacono, appunto, si compiaceva di connette- 
re la santità di san Benedetto con i tempi felici di Giusti- 
niano e di Cassiodoro, e mentre ricordava il « soave elo- 
quio » di Gregorio Magno si rallegrava di aver celebrato 
in metro elegiaco e in giambi archilochei i miracoli del 
santo. 


2. Inrealtà a Montecassino, e in altri celebri chiostri, 
e nelle città meridionali e settentrionali, passata la più cu- 
pa bufera longobardica, si mantenne consuetudine di stu- 
di letterari, religiosi e giuridici. Se nuclei di cultura greca 
perdurarono ininterrottamente nelle terre bizantine so- 
prattutto del Sud; se la Sicilia diventerà sotto gli Arabi 
un legame fra Oriente e Occidente, anche il Nord con il 
riforire dell’età carolingia vide risorgere centri di studi. 
E Carlo Magno, quando vorrà approfondire le sue cogni- 
zioni, ricorrerà a Pietro da Pisa (« artes liberales studio- 
sissime coluit... In discenda grammatica Petrum Pisa- 
num... audivit » ‘); e favorirà Paolino d’Aquileia, « gram- 
matico patriarca, poeta, barbaro e santo ». Nell’826 il pon- 
tefice Eugenio II ordina: « magistri et doctores consti- 
tuantur qui studia litterarum liberaliumque artium ac 
sancta habentes dogmata assidue doceant » ‘. Un anonimo 


! Era stato mandato a Roma a studiare le arti liberali. Ma osservando 
come per quella strada molti precipitassero nei vizi..., se ne ritrasse per ti- 
more di cadere nello stesso baratro attraverso quel sapere. 

2 Disprezzati gli studi liberali; ... scientemente ignaro e sapientemente 
indotto; ... e nei giorni di quaresima prendano tutti un codice ciascuno dal- 
la biblioteca, e lo leggano per intero. 

3 Attese con sommo zelo alle arti liberali... Gli fu maestro di gramma- 
tica Pietro da Pisa. 

* Ci siano maestri e dottori che insegnino assiduamente le lettere e le 
arti liberali, rispettando i sacri dogmi. 
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cronista ci fa sapere che già nel secolo Ix esistevano in Be- 
nevento ben trentadue philosophi, «ex quibus illorum 
unus insignis, cui nomen fuit Ildericus,... non solum libe- 
ralibus disciplinis aprime imbutus, sed etiam proba virtu- 
te deditus » '. Gli uni hanno inteso per filosofi rzonachi vel 
clerici, altri doctores artium liberalium; abbondanza di 
letterati, comunque, cosi come a Salerno un poeta loderà 
la dovizia di belle donne. Nella seconda metà del secolo vi- 
ve in Campania il grammatico Eugenio Vulgario, che ha 
un vero culto per le tragedie di Seneca, conosce Virgilio e 
il commento di Servio, Orazio, Sidonio Apollinare, studia 
Boezio, nomina Cicerone, Lucano, Giovenale e Petronio, 
discute di logica (De thesi et ypothesi, de syllogismis dia- 
lecticae ypotbeticaliter). Amica grammaticae Italia. A Fie- 
sole il vescovo Donato irlandese (829-876) insegna ai fan- 
ciulli « dicta beata senum ». 


Grammata discipulis dictabat scripta libellis, 
Scemata metrorum, dicta beata senum *. 


A Piacenza, a Pavia, a Milano, a Mantova, a Verona, 
a Vercelli, a Ravenna, sorgono scuole anche di laici, ove si 
insegna grammatica e retorica. Dotto di greco, retore, poe- 
ta, grammatico e polemista fu Liutprando, vescovo di Cre- 
mona (morto nel 972), che fu anche a Costantinopoli, 
scrittore efficace. Ma più interessante l’episodio spesso ri- 
cordato, e narrato da Rodulphus Glaber, del grammatico 
Vilgardus di Ravenna: « quidam Vilgardus, studio artis 
grammaticae magis assiduus quam frequens, sicut Italis 
mos semper fuit artes negligere ceteras, illam sectari. Is 
enim cum ex scientia suae artis coepisset, inflatus super- 
bia, stultior apparere, quadam nocte assumpsere daemo- 
nes poetarum species, Virgilii atque Horatii et Juvenalis, 
apparentesque illi fallaces retulerunt grates quoniam suo- 
rum dicta voluminum chartius amplectens exerceret, se- 
que illorum posteritatis felicem esse praeconem; promise- 
runt ei insuper suae gloriae postmodum fore participem. 


! Fra i quali uno ve n'era insigne, il cui nome era Ilderico, non solo 
fra i più addottrinati nelle arti liberali, ma di egrege virti. 
2 Insegnava agli scolari le lettere, e i metri, e i detti felici dei saggi. 
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Hisque demonum fallaciis depravatus, coepit multa turgi- 
de docere fidei sacrae contraria, dictaque poetarum per 
omnia credenda esse asserebat » ' (PL, 142, 644 b). Il po- 
vero Vilgardo finî condannato come eretico, ma quei de- 
moni seducenti continuarono ad aleggiare dovunque in 
Italia, né li distrussero roghi o spade, ché, come è noto, le 
fiamme non bruciano, anzi rallegrano gli spiriti (« ... plu- 
res etiam per Italiam tempore huius pestiferi dogmatis re- 
perti, quique ipsi aut gladiis aut incendiis perierunt... ex 
Sardinia quoque insula... » °). 

È in Italia che il celebre Gerberto, il futuro Silvestro 
II, cerca i libri, quando scrive a Rainaudo, monaco italia- 
no: «nosti quanto studio librorum exemplaria undique 
conquiram; nosti quot scriptores in urbibus, aut in agris 
Italiae passim habeantur. Age ergo... fac ut mihi scriban- 
tur M. Manilius de Astrologia, Victorinus de Rhetori- 
ca» ?. Ai centri di cultura italiani guarda Vippone, e sug- 
gerisce a Enrico III di imitarli: 


Hoc servant Itali post prima crepundia cuncti 
Et sudare scholis mandatur tota iuventus‘. 


Alfano di Salerno, pieno di reminiscenze classiche, dot- 


to di lingua greca, studioso di filosofia e di medicina, can- 
ta le lodi di Aversa: 


1 Un tale Vilgardo [era] nello studio della grammatica piuttosto che 
diligente addirittura zelante, secondo il costume italico di trascurare tutte 
le arti, e di dedicarsi solo a quella. Avendo costui, gonfio di superbia per la 
perizia raggiunta nell’arte sua, cominciato a crescere in stoltezza, una notte 
i demoni presero volto di poeti, di Virgilio, Orazio e Giovenale; e mostran- 
dosi a lui gli resero grazie ingannevoli perché si dedicava con tanto amore 
ai loro scritti, proclamandolo banditore efficace della loto glotia presso la 
posterità; e predissero che di questa gloria sarebbe stato partecipe in avve- 
nire. Traviato da tali inganni demoniaci, si dette a insegnare con presun- 
zione molte cose contrastanti con la fede, affermando che le patole dei poe- 
ti andavano accettate senza resttizioni. 

2 ... e parecchi altri ci furono in Italia, al tempo di questa perniciosa 
dottrina, che a loro volta perirono di spada o sul rogo... perfino in Sar- 
degna. 

3 Tu sai con quanta cura io raccolga da ogni parte esemplari di libri; 
sai quanti autori siano reperibili per ogni dove, nelle città e nelle campagne 
d’Italia. Su... fammi copiare l’Astrologia di M. Manilio e la Retorica di 
Vittorino. 

4 Tutti, in Italia, dopo la prima infanzia, si attengono a questa tradi- 
zione, e tutti i giovani vengono avviati ai faticosi studi, 
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Aversa, studiis philosophos tuis 
Tu tantum reliquos vincis, ut optimis 
Dispar non sis Athenis'. 


Era quello stesso Alfano che aveva attinto in gioventù 
agli aurei fiumi dell’eloquenza filosofica d’Apuleio, e che 
ricorderà più tardi: «in illo... libello,... qui de Deo Socra- 
tis titulatur, propter incredibilem copiam suavitatemque 
dicendi saepe et multum studere solebamus » °. La diffu- 
sione della cultura antica e la passione dialettica erano tali 
che già un secolo prima Auxilius in Napoli esclamava: 
«non hic sillogysmorum quaeratur arcta conclusio, non 
perihermeniaca subtilitas, utpote qui discipuli sumus pi- 
scatoris » *. 

Notissimo è l'incidente capitato a Gunzone, Gunzo ita- 
licus, come egli stesso si chiama. L’aveva invitato « vene- 
rabilis rex Otto » ‘, ed egli uscendo d’Italia, « per abrupta 
montium et praecipitia vallium»”, stanco e gelato era 
giunto al monastero di San Gallo nella speranza di trova- 
re nel chiostro un dolce riposo. « Videbam frequentes ca- 
pitum inclinationes, per interscapularia compositos jacere 
cucullos, incessus lenes, raros sermones,... laetabar atque 
expectabam, si forte inter ratos susurros philosophici stu- 
dii scintilla micaret » ‘ (PL, 136, 1285 sgg.). Purtroppo, 
non filosofiche scintille scaturirono dal claustrale ritiro, 
ma offese pungenti per il povero Gunzone, che avendo 
messo un accusativo al posto di un ablativo fu dal chieri- 
co Achar malamente schernito, « asserens me senem sco- 
laribus dignum flagellis », e questo, per somma ironia, 
«lascivulis versibus, quasi in hoc sapiens mihi cucullatio 


! O Aversa, per la fioritura dei tuoi studi filosofici primeggi tanto da 
poter competere con la grandissima Atene. 

2 Incredibilmente affascinati dalla dovizia del suo dire solevamo spes- 
so attardarci nella lettura di quel... libriccino... che si intitola Il demzone 
socratico. 

3 Qui non si venga a cercare la rigorosa conclusione del sillogismo, non 
la sottigliezza dell’interpretazione, dal momento che siamo i discepoli del 
pescatore, 

4 Il venerabile re Ottone. 

3 Per ripidi monti e scoscese vallate. 

5 Vedevo il frequente inclinarsi delle teste, le corolle composte fra gli 
scapolari, il lento incedere, le rade parole,... in letizia aspettavo se, a volte, 
tra i rari sussurri, non avesse a risplendere una favilla di filosofica sapienza. 
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videretur » '. Gunzone ne scrive un’intera epistola ai mo- 
naci di Reichenau, ad Augienses fratres, ove all’audace 
chierico non sono risparmiate ingiurie; l’offeso grammati- 
co fa appello perfino alla metempsicosi pitagorica per mal- 
menare con ardite ipotesi l'avversario. A noi importano 
di più le notizie sui suoi libri: « adveniens deferebam pae- 
ne centum librorum volumina, arma scilicet pacis, quae 
vertit invidus hospes in studium furoris. Inter quae erat 
Martiani in vit liberalibus disciplinis succincta veritas, 
quam contempnendam putant qui fabulae solummodo de- 
lectationibus oblectantur; qui non integre capitur, si veri- 
tatis qualitas ignoratur. Deportabatur quoque Platonis in 
Timaeo vix intellecta profunditas, Aristoteles in libro pe- 
riermenias aut nostris vix temptata temporibus aut non 
petspecta obscuritas, Ciceronis Aristotelisque non con- 
tempnenda topicorum dignitas » . Ma più ancora interes- 
sano gli spunti di discussioni teoriche: la grammatica non 
è contenuta nella cocolla di un monaco. « Haec femina ali- 
ter grammaticis, aliter Aristoteli cedit»?. E più gravi 
problemi offre la dialettica. Ammetteremo con Platone la 
sussistenza per sé del genere, della specie, della differen- 
za, o la negheremo con Aristotele? Si deve maggior fede 
ad Aristotele o a Platone? « Aristoteli an Platoni magis 
credendum putatis? » E per ciò che riguarda i più gravi 
problemi della creazione seguiremo Platone? « Si Platonis 
Timeo creditur, mirabili huius compositione mundi ani- 
ma conformatur, de qua Virgilius [ Aen., VI, 724-27]: 


Principio coelum ac tertas camposque liquentes 
Lucentemque globum Lunae, Titaniaque astra 


1 Affermando che alla mia tarda età metitavo di esser frustato come uno 
scolaretto... in versi alquanto schetzosi, come se a questo modo la beffa do- 
vesse apparirmi gustosa. 

? Venendo avevo portato con me quasi cento opere, armi di pace che 
l’invido avversario volse a fini di guerra; fra quelle il compendio di Mar- 
ziano [Capella] sulle sette arti liberali, tenuto a vile da chi trova diletto 
esclusivamente nelle favole, e che non intende a pieno chi non sa cosa sia 
la verità. Recavo la profondità difficile a comprendersi di Platone nel « Ti- 
meo», l'oscurità ai tempi nostri neppure affrontata, o almeno non del tutto 
penetrata, di Aristotele nel Peri bermzeneias; recavo la dignità non trascu- 
rabile dei Topici di Cicerone e di Aristotele, 

3 Questa è donna che non si concede allo stesso modo ai grammatici e 
ad Aristotele. 
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Spititus intus alit, totosque infusa per artus 
Mens agitat molem, et magno se corpore miscet » !. 


Solo gli stulti possono considerare inutili tali discussioni. 
O quelle, gravissime, sugli astri e sui cieli. « Oritur... ma- 
gna inter philosophos de coelestibus corporibus quaestio, 
utrum animata sint an inanimata. Et Plato quidem non 
solum animata, sed et rationabilia et immortalia putat, 
Aristoteles inanimata et immortalia » ©. Gunzone plato- 
nizza e trova per Platone appoggi in Salomone, ma soprat- 
tutto esorta i monaci a occuparsi assiduamente di questi 
problemi, invece che di pettegolezzi conventuali. « Non- 
ne rectius in talibus deceret monachum occupari, quae ad 
eruditionem pertinent Christianae religionis..., in libera- 
libus studiis immorari...? »?. 


3. Il secolo xi ci fa assistere in Italia a una singolare 
fioritura di studi di diritto, i quali incidono in larga misu- 
ra sulle indagini logico-grammaticali, cosî come queste 
influiscono su quelli. La sorte di Irnerio e di Lanfranco è 
significativa come un simbolo. Nelle glosse di Odofredo 
leggiamo che Irnerio « loicus fuit, et magister fuit in arti- 
bus » ‘, e passò solo in un secondo tempo a studi giuridi- 
ci, laddove al contrario Lanfranco, cominciata la sua atti- 
vità come giurista, divenne in un secondo momento logi- 
co e teologo. Non per nulla san Pier Damiani divideva 
molto equamente il suo sdegno fra dialettici e giuristi. 

In entrambi i casi si tratta di valutare la portata di un 
termine, cogliendone il valore e la funzione. Sulla base de- 
gli studi grammaticali si svolgono, e le dispute dialettiche, 
e l’attività interpretativa dei giuristi. Papia, fiorito intor- 


1 Se si presta fede al Tizzeo platonico, l’anima risulta dalla mirabile 
composizione del mondo, di cui Virgilio dice: — in origine lo Spirito anima 
il cielo, le terre, la distesa delle acque, la sfera lunare, gli astri titanii; e 
una mente infusa per tutte le membra agita la massa e si mescola al vasto 
corpo, 

2 Nasce... fra i filosofi gran contesa a proposito dei corpi celesti, se sia- 
no o no animati; Platone li crede, non solo animati, ma anche ragionevoli 
e immortali, Aristotele inanimati e mortali, 

* Non sarebbe meglio per un monaco occuparsi di queste cose, che ri- 
TRI lo studio della religione cristiana..., dedicandosi agli studi libe- 
rali... 

* Fu logico e maestro delle arti. 
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no al 1050, e che sarà caro ancora ai nostri umanisti, nel 
suo vocabolario enciclopedico farà largo posto a concetti 
giuridici e servirà di base al canonista Uguccione (morto 
nel 1210 vescovo di Ferrara) che oltre ad una Suzziza de- 
cretorum comporrà un diffusissimo Liber derivationum 
(Verborum derivationes). 

Papia attingeva a Boezio e a Isidoro di Siviglia; il suo 
contemporaneo, giurista anch'esso, Anselmo di Besate 
(sul Ticino), detto il Peripatetico, scolaro del filosofo Dro- 
gone, maestro in Parma, e del retore Sichelmo di Reggio, 
componeva alla metà del secolo una Rbetorimachia in tre 
libri connessa con la retorica ciceroniana, ma dove s’in- 
contrano anche discussioni logiche, di cui Anselmo si com- 
piaceva, come quella se tra la tesi e l’antitesi esista un in- 
termedio, che aveva sostenuto a Magonza e di cui darà 
minuta esposizione in una epistola al maestro suo Drogo- 
ne. Il mezzo viene escluso in quanto, o contiene, o esclu- 
de i termini in contrasto. In entrambi i casi non rappre- 
senta una soluzione del contrasto stesso. 

Lanfranco di Pavia, nato intorno al roro, morto nel 
1089, abbandonata l’iniziale attività giuridica divenne ce- 
lebre dialettico prima ad Avranches e poi a Bec in Nor- 
mandia, dove gli succederà Anselmo d’Aosta, che come a 
venerato maestro gli sottoporrà per giudizio il Morologio 
(PL, 158, 1134). Il suo più antico biografo ci dà notizie 
interessanti, non solo della sua attività, ma della cultura 
pavese: « ab annis puerilibus eruditus est in scholis libera- 
lium artium et legum saecularium ad suae morem patriae. 
Adolescens orator veteranos adversantes in actionibus 
causarum frequenter revicit, torrente facundiae accurate 
dicendo. In ipsa aetate sententias depromere sapuit, quas 
gratanter Jurisperiti aut Judices vel Praetores civitatis ac- 
ceptabant » ' (PL, 150, 39). Logico famoso, Lanfranco at- 
taccò tuttavia sul terreno teologico della discussione in- 
torno alla Sacra Cena Berengario di Tours, che implicita- 


! Secondo il costume del suo paese fu istruito fin dalla fanciullezza 
nelle scuole di arti liberali e di diritto civile Ancora molto giovane ebbe 
spesso il sopravvento nei processi su avversari sperimentati per la travol- 
gente eloquenza del suo preciso argomentare. A quella stessa età seppe sti- 
lare sentenze apprezzate da giuristi, giudici e magistrati della città. 
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mente tendeva a rendere la dialettica indipendente dalla 
teologia, anzi signora di questa, quando negava la presen- 
za reale del Cristo nell’Ostia dato che, mantenendosi gli 
accidenti dopo la consacrazione, doveva mantenersi anche 
la sostanza (« per omnia ad dialecticam confugere... ad ra- 
tionem est confugere, quo qui non confugit, cum secun- 
dum rationem sit factus ad imaginem Dei, suum honorem 
reliquit » '). A Berengario appunto osservava: « Relictis 
sacris auctoritatibus ad dialecticam confugium facis; et 
quidem de mysterio fidei auditurus ac responsurus quae 
ad rem debeant pertinere, mallem audire ac respondere 
sacras auctoritates quam dialecticas rationes » ° (PL, 150, 
416). Contro Berengario scese in campo anche un altro 
logico, Alberico da Montecassino (morto nel 1088), « vir 
disertissimus et eruditissimus»*, di cui sappiamo che 
compose un liber de dialectica oltre a un liber dictami- 
num et salutationum. 

Lanfranco a più riprese ha chiarito con precisione il 
compito della dialettica, che egli non intendeva ripudiare, 
ma solo disciplinare; «non artem disputandi vituperat, 
sed perversum disputantium usum;... dialectica sacramen- 
ta Dei non impugnat, sed cum res exigit, si rectissime te- 
neatur, astruit et confirmat » ‘ (PL, 150, 157). Si tratta di 
partire da principî che non sono conclusioni di sillogismi; 
i sillogismi interverranno per chiarire, difendere, giustifi- 
care e appoggiare. 

Il continuo appello di Lanfranco alle auctoritates mira 
senza dubbio a polemizzare contro quanti tendevano a 
rendere autonomi i processi dialettici, costituendo una fi- 
losofia analoga alle sistemazioni classiche. L’Opusculurm 


! Ricorrere sempre alla dialettica... vuol dire ricotrere alla ragione, e 
chi non ci ricorre, essendo fatto a immagine di Dio per la ragione, dimen- 
tica la propria dignità. 

? Abbandonando le sacre autorità ti rifugi nella dialettica; ma se io 
dovessi ricevere o dare una risposta a proposito dei misteri della fede, pre- 
ferirei sentirmi rispondere, e rispondere io stesso, che riguardano le sante 
autorità piuttosto che le ragioni dialettiche. 

3 Uomo di grande eloquenza e cultura. 

4 Non condanna l’arte di disputare, ma il malo uso che ne fanno i di- 
sputanti; ... la dialettica non combatte i sacramenti divini, che anzi, quan- 
do il caso lo richieda, il pieno possesso della dialettica giova a sostenerli e 
confermarli. 
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contra Wolfelmum Coloniensem di Manegold di Lauten- 
bach, composto verso la fine del secolo x1, ha pet noi la 
grande importanza di darci un quadro efficace di questa 
scienza che si viene affermando al di fuori di premesse di 
fede. La discussione era nata su Macrobio, fonte di tanto 
platonismo scolastico; Wolfelmo asseriva che ben poco 
v'era nei filosofi classici che gli dispiacesse. Manegold non 
vuole condannare omnes eorum sententias, in parte per- 
ché non ne comprende le arcane sottigliezze, in parte 
perché non ignora quasdarm a sanctis viris susceptas. Vuo- 
le ricordare all'avversario che quei pensatori, « sicut homi- 
nes, et ideo mendaces», erano privi di quello Spirito, 
« qui docet omnem veritatem ». Erano, al contrario, espo- 
sti al demonio, che, signore della natura («in promptu 
sunt ei secreta naturae » '), insidia le menti e gli animi 
dalle pagine della letteratura antica. Dinanzi a una cultu- 
ra mai spenta, ed allora risorgente, Manegold pronuncia 
una requisitoria fierissima; il diavolo, «cum prostratam 
et iacentem praedictae generationis massam conspiceret, 
coepit in ruinas quas fecerat debacchari, et sicut est discis- 
sionis auctor, animalem hominem in varia dogmata et con- 
trarias sectas partitus est. Inde Socratici, Pythagorei, Pla- 
tonici, et aliae innumerae professiones diversis tramitibus 
aberrarunt, et errores suos argutis inventionibus adiuve- 
runt. Proficiente quoque et invalescente diaboli semina- 
rio, subsecuta est poetarum turba, qui tanquam joculato- 
res ad nuptias idololatriae concurrentes, figmentis, et im- 
modestis laudibus animas vana sectantium oblectati sunt; 
causa enim quaestus, ad adulandum et maledicendum pa- 
tati, sceleratos principes et violentos praedones deifican- 
do, et inflatorum verborum tinnitu et sententiarum orna- 
tu, nulla veri puritate munito, inutili memoriae et inani 
gloriae serviendo, obscena et turpia quibusdam involucris 
adornarunt, et prout natura singulorum viguit, alii co- 
moedi, alii lyrici, satyrici, tragoedi effecti, multis phan- 
tasmatibus animas peccantium seduxerunt, simpliciores 
quoque, qui honorem suae conditionis sub profunda noc- 

! Tutte le loro affermazioni,... alcune delle quali accolte da santi uo- 


mini. In quanto uomini, e come tali menzogneri. Che insegna ogni verità. 
I segreti della natura gli sono tutti palesi, 
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te ignorantiae non intelligebant, comparabiles, imo dete- 
riores, jumentis, usque ad culturam lapidum et turpitudi- 
num curvaverunt » ' (PL, 155, 158). 

Una cosf violenta invettiva è indizio chiaro di un affer- 
marsi ormai vasto di tendenze filosofiche, ove la dialettica 
vuole svincolarsi da ogni presupposto, e procedere per la 
sua strada. Con tono non diverso Brunone d’Asti, il santo 
vescovo di Segni, morto nel 1123, discutendo della Trini- 
tà esclama: « Stulti et per omnia insani qui Platonicis syl- 
logismis et argumentis Aristotelicis de summa et omni- 
potenti Trinitate disputare conantur. Aliter enim se ha- 
bet substantia Dei, et aliter substantia creaturarum om- 
nium » ? (PL, 165, 977). L’abisso che separa l’umano dal 
divino non può esser varcato da forze umane. Circa un se- 
colo dopo il vescovo di Chartres Petrus Cellensis scriverà 
a Giovanni di Salisbury le eloquenti parole: « O Parisius, 
quam idonea es ad capiendas et decipiendas animas! In te 
retiacula vitiorum, in te malorum decipula, in te sagitta 
inferni transfigit insipientium corda... O beata scola, ubi 
Christus docet corda nostra verba virtutis suae, ubi sine 
studio et lectione apprehendimus, quomodo debeamus 
eternaliter vivere! Non emitur ibi liber, non redimitur 
magister scriptorum, nulla circumventio disputationum, 


! Vedendo che la generazione predetta era, nel suo complesso, pro- 
strata e involta nell’abiezione, cominciò a darsi a gioia sfrenata in mezzo 
alle rovine da lui medesimo provocate, ed essendo seminatore di discordia, 
divise gli animali umani con la varietà delle dottrine e il contrasto delle 
sette. Cosî i Socratici, i Pitagorici, i Platonici e altre innumerevoli tendenze 
caddero in errore per vie diverse, e a sostegno dei loro errori escogitarono 
sottili argomenti. Mentre il seminario del diavolo andava prendendo sem- 
pre maggior vigore, gli tenne dietro la turba dei poeti che convenendo co- 
me buffoni alle nozze dell’idolatria, con infingimenti e lodi prive di pudore 
fecero la gioia di chi va dietro a ogni vanità. Pronti a lodare o a vituperare 
per motivo di lucro levarono agli altari principi scellerati e violenti predo- 
ni; mettendosi, col suono delle parole ridondanti e con l’artifizio retorico 
del tutto privo di schietta verità, al servizio di memorie inutili e di glorie 
vane, rivestirono di orpelli oscenità e turpitudini; fattisi, secondo la natu- 
rale inclinazione, comici, lirici, satirici, tragici, affascinarono con le loro 
molte fantasie le anime dei peccatori, mentre i più semplici, immersi nelle 
tenebre della loro profonda ignoranza, non intendendo la nobiltà della pro- 
pria condizione, a simiglianza di bestie, anzi peggio delle bestie, venivano 
da costoro piegati al culto delle pietre e di ogni turpitudine. 

2 Stolti, e in tutto pazzi, quanti tentano di discutere con sillogismi pla- 
tonici ed argomenti aristotelici la somma e onnipotente Trinità. Altra in- 
fatti è la sostanza di Dio, altra la sostanza di tutte le creature. 
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nulla sophismatum intticatio, plana omnium questionum 
determinatio, plena universarum rationum et argumenta- 
tionum apprehensio. Ibi plus vita confert quam lectio, 
plus prodest simplicitas quam cavillatio » ! (Chart. Uriv. 
Paris., I, 24, n. 22). E già Gerardo, vescovo di Czandd, 
martirizzato nel 1046, di nazionalità, sembra, veneta (« na- 
cione venetus de civitate Venecienci natus in palacio pa- 
tricie familie » ’), che aveva studiato le arti liberali a Bo- 
logna, aveva proclamato « divinissimum Cepham Aristo- 
tele profundiorem... Paulum cunctis humanis oratoribus 
eloquentiorem » °. Nella Deliberatio supra hbymnum trium 
puerorum ad Isingrinum liberalem (ove è pur palese la 
dipendenza dallo Pseudo-Dionigi) si legge la celebre fra- 
se: « dementia summa est in contubernio disputare ancil- 
larum de illo cui psallendum in conspectu angelorum » ‘, 
volgarizzata nell’espressione corrente che la sapienza filo- 
sofica è ancilla theologiae. Ma di fronte egli aveva ben de- 
terminate correnti di filosofi epicurei, contro cui vivace- 
mente polemizzava: «si percurrere tempto mundi philo- 
sophorum nenias, dies me in primis deficiant, maxime de 
illis, qui dixerunt virtutem Dei in atomis et mundum non 
finiendum praesentem, Deum vero de quattuor elementis 
factum » °. Cosî come già Attone da Vercelli aveva denun- 
ziato le credenze astrologiche e magiche, le pratiche paga- 
ne, che continuavano a diffondersi nel popolo: « quaedam 
meretriculae... per plateas et compita, fontes etiam et ru- 
ra pernoctantes, choros statuant..., canticula componant, 


! O Parigi, quanto sei abile a conquistare le anime e a trarle in errore! 
In te le trappole del vizio, in te gl’inganni del male, in te il dardo infer- 
nale che trapassa il cuore degli stolti... Beata la scuola in cui Cristo inse- 
gna ai nostri cuori la parola della sua virtii, dove senza studiare né leggere 
si impara a vivere in eterno! Lî non libri da comprare, non maestri da in- 
coronare, non raggiri di dispute, non insidie di sofismi; li è chiara ogni de- 
terminazione di questioni; ogni apprendimento è pieno di ragioni e argo- 
mentazioni universali. Lî la vita importa più della cultura, la semplicità 
giova più del cavillo. 

2 Veneto di nazione, nato in palazzo di famiglia patrizia. 

1 Più profondo d’Aristotele il santissimo Cefa...; più eloquente Paolo 
di tutti gli oratori del mondo. 

4 Somma stoltezza discutere nelle stanze delle ancelle di Colui cui con- 
viene inneggiare nel cospetto degli angeli. 

5 Non mi basterebbe la vita a scorrere le chiacchiere dei filosofi, spe- 
cialmente di quelli che hanno posto la virti divina negli atomi, che hanno 
detto che infinito è questo mondo, e Dio è composto dei quattro elementi. 
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sortes deducant... Quorum superstitio adeo gignit insa- 
niam, ut herbas et frondes baptizare praesumant » !. Men- 
tre contro gli astrologi rinnovava gli argomenti dei Padri, 
non esser gli astri padroni, ma servi degli uomini: « Deus 
omnipotens ideo sidera constituit in caelis, ut hominibus 
deservirent in terris » “ (PL, 134, 837 a, 850 dì). 


Colui che con maggiore efficacia mosse in guerra 
contro i dialettici fu Pier Damiani da Ravenna (1007-72), 
cosî fermo al servizio di Dio, 


Che pur con cibi di liquor d’ulivi 
Lievemente passava caldi e geli 
Contento ne’ pensier contemplativi. 


Frequentate le scuole di Ravenna e di Faenza, fu a Parma 
nel 1034 a studiare le arti liberali (« liberalium artium do- 
cendus »). Fu avvocato e insegnante in Ravenna, finché 
non lo chiamò a sé, nel 1038, la vita claustrale. Partecipò 
alla riforma della Chiesa, « aspro, terribile, severo, nemi- 
co del mondo e della gioia, predicatore di un Dio vendica- 
tore». Nel De divina onnipotentia, uno dei suoi scritti 
più significativi, composto intorno al 1067, Pietro Damia- 
ni riproduce e riprende una discussione avuta con l’abate 
Desiderio di Montecassino, se Dio possa ridare la vergi- 
nità a una donna che l’abbia perduta. La violenta procla- 
mazione dell’onnipotenza di Dio, al di là di ogni impos- 
sibilità logica, alimenta una sottintesa polemica contro gli 
insegnamenti della scuola di Chartres, e in particolare 
contro Ivo, scolaro di Fulberto, che forse Pietro aveva 
udito in Italia. 

Tutto dipende dalla volontà divina, cui non è pensabi- 
le umanamente un limite; solo una cosa Dio non fa: il ma- 
le; ma perché il male non è; perché ciò che è male, è ciò 
che non ha alcuna consistenza. « Siffatta questione, dun- 
que, poiché è provato non implicare alcun dubbio sulla 


! Alcune donnette di malaffare... passando la notte per piazze e crocic- 
chi, lungo corsi d'acqua e campagne, organizzando danze,... componendo 
brevi canti, traendo le sorti... La loro superstizione giunge a tal segno da 
indurle a battezzare erbe e fronde. 

+ ? Dio onnipotente pose le stelle nei cieli perché servissero agli uomini 
in terra. 
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potenza della maestà divina, ma riferirsi piuttosto alla pe- 
rizia nell’arte del disputare, e non alla priorità e alla natu- 
ra delle cose, ma al modo e all’ordine del discutere e alla 
concatenazione dei giudizi, non trova posto tra i misteri 
della chiesa, che son ventilati da fanciulli secolari nelle 
scuole » (Div. omn., 6). L’obbiezione che il passato è im- 
mutabile, non tocca Dio. « In illa... ineffabili suae maiesta- 
tis arce persistens, sic omnia, in praesentiae suae constitu- 
ta conspectu, uno ac simplici contemplatur intuitu, ut sibi 
numquam penitus vel praeterita transeant, vel futura suc- 
cedant » '. In questa presenzialità assoluta non c’è passato 
e futuro; per quella potenza assoluta, non c’è impossibili- 
tà di sorta. Non impossibilità naturale; « qui enim natu- 
rae dedit originem, facile, cum vult, naturae tollit neces- 
sitatem » °. Non impossibilità logica: non esiste, non può 
esistere, una trama ideale autonoma rispetto a Dio; essa 
si costituirebbe come natura e, quindi, di nuovo, subordi- 
nata a Dio, quando non si voglia, come fanno i grammati- 
ci, « declinare » anche Dio, e venerare, di fronte a Dio, un 
altro Dio. « Ecce, frater, vis grammaticam discere? disce 
Deum pluraliter declinare. Artifex enim doctor, dum ar- 
tem inoboedientiae noviter condit, ad colendos etiam plu- 
rimos Deos inauditam mundo declinationis regulam in- 
troducit » ® (De sancta simpl., 1). In altri termini Pietro 
Damiani vuole salvare il Dio-volontà da ogni costrizione 
logica esteriore, e idealmente anteriore. In sé Dio è quel- 
la tenebra luminosa di cui parla l’Areopagita da lui spesso 
citato; di cui parleranno cosi i nominalisti come Cusano. 
Dirlo volontà pura, collocata oltre la logica umana, è riaf- 
fermare l’incommensurabilità tra infinito e finito, è rinsal- 
dare il concetto di creazione come nodo incomprensibile 
fra umano e divino; è, insomma, difendere l'originalità 


! Stando su quella... ineffabile rocca della sua maestà, coglie con uno 
sguardo solo tutte le cose poste nel suo cospetto, in guisa che per lui non 
c'è nulla di passato o di futuro. 

? Colui che ha dato origine alla natura, facilmente, quando vuole, an- 
nulla la necessità della natura. 

3 Ecco, fratello, vuoi imparare la grammatica? impara a declinare al 
plurale anche il nome Dio. Ché il dotto maestro, dando principio a una 
nuova arte del disobbedire, introduce nella declinazione una norma inau- 
dita, adatta al culto anche di molti dei. 
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del cristianesimo che non rinnega la logica classica, ma 
vuole inserirla e impiantarla sulla propria intuizione di 
Dio. Il quale non è al termine di un sillogismo, né può es- 
sere imprigionato in una ragione, perché è fonte inaffer- 
rabile d’ogni sillogismo e d’ogni ragione. Per questo la via 
della salvezza non è la scienza, ma il mistero della reden- 
zione. « L'imperatore Giuliano e il martire Donato studia- 
rono insieme: ma quello s’attardò negli studi, questi seguî 
le vestigia della verità; quello fece tali progressi nella sua 
sapienza che scrisse otto libri contro i galilei... e contro il 
Vangelo; Donato invece disimparò talmente siffatta sa- 
pienza che sali alla sommità del cielo con l’aureola d’un 
trionfale martirio. L’evangelista Giovanni quasi niente 
aveva imparato nel mondo, ma anzi, spregiate le versuzie 
degli oratori e dei dialettici, s'era dato fanciulletto alla 
semplice stoltezza di Ges; eppure, appena costui, sul 
principio del suo libro, fa risuonare si alto il mistero della 
somma luce, la cieca acutezza dei filosofi resta confusa 
nella tenebrosa profondità dei propri studi » (De sarcta 
simpl., 8). 


5. Chiarezza di posizioni e singolare equilibrio carat- 
terizzano la prima sintesi medievale quale ci appare nell’o- 
pera di Anselmo d’Aosta (1033-1109), morto arcivescovo 
di Canterbury, dopo essere stato lungamente priore ed 
abate di quel monastero di Bec in Normandia, ove già ave- 
va brillato la dottrina di Lanfranco. Uno sguardo al cata- 
logo della biblioteca, com'era fra l’xI e il x11 secolo, ci mo- 
stra quale rilievo, accanto alla sapienza dei padri, avesse 
la cultura antica: vi compaiono gli scritti di Palladio, Ve- 
gezio, Macrobio, Quintiliano, Eutropio, Svetonio, Cice- 
rone, Seneca, Ermete Trismegisto, Calcidio, Ovidio, Tro- 
go Pompeo, Valerio Massimo, Pomponio Mela, Plinio il 
giovane e Plinio il vecchio, Apuleio (de deo Socratis). 

In sant’Anselmo l’umano intendere, ossia quella natu- 
ra dell’uomo che l’antichità aveva celebrato, mantiene il 
suo significato, ma trasferito e trasfigurato sul piano dalla 
fede. Fides quaerens intellectum, « la fede che cerca l’in- 
telletto », è veramente il motto del suo pensiero, come, 
del resto, di gran parte della filosofia cristiana medievale. 
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È nel Proslogio che l'atteggiamento anselmiano si svela 
con chiarezza: «io credo in te, Signore, e ti ringrazio per- 
ché tu hai creato in me questa immagine di te, affinché di 
te io mi ricordi, ti pensi, ti ami... Io non tento, Signore, 
di penetrare la tua altezza, perché il mio intelletto è ad 
essa inadeguato, ma desidero di conoscere razionalmente, 
di te, quelle verità che il mio cuore crede ed ama. Infatti 
io non voglio conoscere per credere, ma credo per cono- 
scere; perché sono sicuro che, se non credo, non conosco ». 
La ratio opera su un dato fondamentale, su una base di 
certezza, di ineliminabile esperienza: la fides. Al Signore il 
filosofo chiede una ragione che venga penetrando e quasi 
esplicando la fede; ma è sulla fede che la ragione lavora. 
La fede è come l’aria senza cui la mente non vivrebbe; è 
la luce senza cui l’occhio dell’intelletto non intenderebbe. 
« È dunque veramente inaccessibile, Signore, questa luce 
in cui tu abiti e non c’è alcuno che riesca a penetrarla... 
Né io la vedo, perché essa è troppo abbagliante per me; 
eppure tutto ciò che io vedo, lo vedo per essa; come il no- 
stro debole occhio vede tutto per mezzo della luce del so- 
le, ma non riesce a fissare il sole ». Fede è questo contatto 
fondamentale con Dio, questa essenziale presenza (« quan- 
to sei lontano dal mio sguardo, mentre io sono cosî pre- 
sente al tuo cospetto »). Senza Dio, senza la luce sempre 
presente, l’anima non comprenderebbe, non sarebbe; Dio 
è la verità e la vita. Vivere la vita, comprendere il vero, 
amare il bene, e, insieme, negare Dio, è contraddizione, 
perché Dio è il bene senza cui non c’è bene; perché Dio è 
l’essere senza cui non c’è essere; perché Dio è la verità e 
la vita, senza cui non sussiste vita vivente ed esistenza al- 
cuna. Ma dimostrare Dio non è concludere razionalmente 
un sillogismo; è rendersi ragione della vita, della espe- 
rienza dell’essere, della primordiale certezza: è tradurre 
la fede in termini d’intelletto: fides quaerens intellectum. 

Nel Liber de Fide Trinitatis et de Incarnatione Verbi 
contro Roscellino, la posizione anselmiana è esposta in 
modo lucidissimo: «chi non crede, non conosce. Infatti 
chi non crede non esperimenta, e chi non esperimenta non 
conosce ». Ed Anselmo ripete il detto d’Isaia, già cost ca- 
ro all’Eriugena: « si non credideritis, non intelligetis ». 
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In questa luce conviene vedere la duplice ascesa a Dio, 
sia quella dell'andamento razionale del Morologio, sia 
quella del Proslogio. Nel Monologio si mette in eviden- 
za l’Essere come condizione di tutto ciò che è: « Non so- 
lum omnia bona per idem aliquid sunt bona, et omnia ma- 
gna per idem aliquid sunt magna: sed quidquid est, per 
unum aliquid videtur esse... Est igitur unum aliquid quod 
solum maxime et summe omnium est. Quod autem maxi- 
me omnium est, et per quod est quidquid est bonum vel 
magnum et omnino quidquid aliquid est, id necesse est 
esse summe bonum, et summe magnum, et summum om- 
nium quae sunt. Quare est aliquid quod, sive essentia, si- 
ve substantia, sive natura dicatur, optimum et maximum 
est, et summum omnium quae sunt»! (Mox., 3). Eppu- 
re, anche qui, non si tratta, alla fine, di un processo rigo- 
rosamente logico per cui dal particolare si viene a porre 
un universale. Dall’esperienza del finito si passa alla real- 
tà dell’assoluto in quanto il prius logico e ontologico del 
relativo è l'assoluto: ma, soprattutto, il pri4s ontologico. 
Non si pone l’Essere per un processo di pensiero, per l’in- 
concepibilità dell'autonomia dell’ente finito. È l’apprendi- 
mento stesso dell’esistente che è apprendimento dell’Es- 
sere; anzi, direttamente, solo l’Essere è sempre presente, 
mentre solo obliquamente viene appreso l’esistente finito. 
Cosf nel Proslogio come nel De fide Trinitatis Anselmo 
insiste sull'immagine dell’occhio che non si accorge della 
luce con cui pure vede tutte le cose che vede. In realtà 
unica verità è il Bene che ci fa cogliere i beni; è il Vero 
che ci fa sapere i veri; è l’Essere la condizione degli esseri. 
La prova non è che un richiamo a vedere come l’uomo ve- 
da, ed ha come condizione un processo di purificazione 
morale. « Prima, dico, bisogna rifuggire da ciò che è car- 


! Non solo tutti i beni sono beni per qualcosa di identico, e per qual- 
cosa di identico tutte le cose grandi sono grandi; anche tutto ciò che è, 
sembra essere per qualcosa di unico... C'è dunque un essere che esso solo 
è in grado massimo e sommo rispetto a tutti gli esseri. Inoltre l'essere per 
eccellenza, per il quale è tutto ciò che-è buono, che è grande, e, insomma, 
tutto ciò che è qualcosa, di necessità deve essere in sommo grado buono, 
grande e al di sopra di tutte le cose che esistono. Perciò vi è un ente che, si 
chiami essenza, sostanza o natura, è ottimo, massimo, sommo, rispetto a 
tutto ciò che esiste, 
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nale e vivere secondo lo spirito, per poi ragionare intorno 
alle cose profonde di Dio »; bisogna essere umili, e farsi 
come fanciulli, per afferrare la verità del Signore, « che ri- 
serva la sua sapienza ai fanciulli » (Prosl., 18,8). Cioè, so- 
lo mediante una rottura del nostro egoismo, che è il no- 
stro limite, noi potremo apritci a Dio, vedere Dio, che è 
oltre ogni limite. 

Non c’è, quindi, un passaggio o un rapporto da stabili- 
re fra realtà esistenti e concetti (come entità a sé). Cono- 
scere la verità è cogliere la cosa nella luce che la illumina, 
e cioè nella verità, in Dio: afferrare il finito nel suo rap- 
porto con l’infinito. La verità di una cosa è la finitezza 
della cosa; comprenderla significa definirla, ossia porla in 
relazione con l’infinito, vederla nell’infinito. 

La lettura del dialogo De veritate ci illumina in propo- 
sito, attraverso una specie di rovesciamento dei termini. 
La verità è l’essere, la verità è Dio; ma senza che per que- 
sto Dio sia nelle cose, anzi essendo le cose presenti a Dio, 
esse che, in senso proprio, non sono mai vere, se non in 
quanto si considerino in quel Dio in cui cessano di essere 
tali. La verità della cosa è Dio, e cioè la negazione della fi- 
nitezza della cosa. «È improprio il parlare di verità di 
questa o di quella cosa, perché la verità non dipende, per 
esistere, dalle cose, né deve essere in esse, da esse, o per 
esse; ma poiché le cose sono per essa... perciò si dice ve- 
rità di questa o di quella cosa... come si suol dire tempo di 
questa o di quella cosa, mentre uno solo e lo stesso è il 
tempo di tutte le cose... E come il tempo per sé considera- 
to non è il tempo di alcuna cosa, ma solo in relazione alle 
cose che sono nel tempo, noi diciamo che c’è tempo di 
questa o di quella cosa; cosî la somma verità per sé sus- 
sistente non è [verità] di alcuna cosa [creata], ma poi- 
ché qualcosa è per Essa, allora si chiama verità di quella 
cosa ». 

Il Monologio stesso si riduce cosî a un appello a guar- 
dare l’Essere, a prestare attenzione al Dio in cui siamo, ci 
muoviamo e viviamo. È, più che un processo logico, un 
esplicarsi della nostra esperienza fondamentale; un farci 
accorti che il finito non è autonomo, non ha senso per sé, 
ma, col suo stesso porsi, ci rimanda all’infinito, all’assolu- 
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to; il non essere del limite ci rimanda a ciò che è, all’Es- 
sere. Dalla lettura del Momologio dovrebbe scaturire più 
viva quella certezza medesima da cui muove il Proslogio: 
«ergo, Domine, qui das fidei intellectum, da mihi, ut, 
quantum scis expedire, intelligam quia es, sicut credimus; 
et hoc es, quod credimus. Et quidem credimus te esse ali- 
quid quo nihil maius cogitari possit » ' (Prosl., 2). O, me- 
glio, l'argomento del Proslogio deve svelarci l’assurdità 
di scindere, in Dio, nell’Essere, la possibilità dalla realtà. 
Anselmo, che ha mostrato la contingenza del finito, la 
realtà degli esseri nell’Essere, passa ora a mostrare l’in- 
trinseca necessità e positività dell'Essere; dimostra che la 
negazione della negazione è compiuta affermazione, non 
concetto ma realtà in atto. 

La finitezza delle cose, dei beni, il loro non essere, di- 
mostra la loro caducità, la loro accidentalità e non realtà; 
rimanda alla Realtà. Ma ecco l’insipiens che risponde: 
l’essere limitato è, certo, illusorio; non è; ma l’Essere, a 
cui si viene rimandati negativamente, per la negazione di 
un limite, quell’Assoluto a cui si aspira nell’insufficienza 
del mondo; Dio, insomma, non esiste. L'uomo sente, sen- 
za dubbio, tutta la propria vanità, e la vanità del tutto; e 
aspira a Dio. Ma, purtroppo, ci sarà l'aspirazione; l’ogget- 
to bramato, quello, miseramente, non c’è. « Disse lo stol- 
to in cuor suo: Dio non è » (dixit insipiens in corde suo: 
non est Deus). 

La prova del Proslogio si colloca qui: è impossibile, 
nell’Essere sommo («id quo maius cogitari nequit »), di- 
stinguere fra possibilità e realtà. La distinzione essenza- 
esistenza, che si opera sempre nel finito, non ha più senso 
quando ci si riferisca all’Essere. Ammettere la non esisten- 
za dell’Essere è un assurdo, una contraddizione nei termi- 
ni. « Aliud est enim rem esse in intellectu; aliud intelligere 
rem esse. Nam cum pictor praecogitat quae facturus est, 
habet quidem in intellectu; sed nondum esse intelligit, 
quod nondum fecit. Cum vero iam pinxit, et habet in in- 


! Signore che offri alla fede il sussidio dell'intelletto, concedimi dun- 
que, per quanto può giovarmi, di intendere che esisti, come crediamo, e 
che sei quale crediamo. Noi crediamo invero che tu sia l’Essere di cui non 
si può pensare nulla di più grande. 
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tellectu et intelligit esse quod iam fecit... Et certe id, quo 
maius cogitari nequit, non potest esse in intellectu solo » ' 
(Prosl., 2). A parte la forma verbale dell’esposizione, An- 
selmo batte instancabilmente su questo motivo: in Dio, 
ma solo in Dio, è impossibile ammettere un’essenza (pos- 
sibilità) distinta dall’esistenza. L’assoluto Essere, in quan- 
to tale, e proprio perché tale, è. Dell’esistenza del finito 
può esservi dubbio, data la sua contingenza; ma l’Essere 
non può non essere. Nel Liber apologeticus Anselmo ri- 
sponde con molta chiarezza a Gaunilone che il suo argo- 
mento vale solo per Dio, per l’Essere. Se l’isola fosse Es- 
sere perfetto, non sarebbe più l'Isola Perduta, ma Dio 
stesso. 

Quanto poi all’altra osservazione, accennata anche da 
Tommaso d’Aquino, che se c’è quel possibile, non v’ha 
dubbio che sia reale; ma pur bisognerebbe prima dimo- 
strare che c’è il possibile: una tale argomentazione può si- 
gnificare due cose: o che non si può distinguere in Dio con- 
cetto da realtà, pensabilità da esistenza; e quindi la dimo- 
strazione va impostata diversamente. Ovvero mira a ne- 
gare semplicemente l’esistenza dell’assoluto, sostenendo 
unica la sussistenza del finito, che tende si all’infinito, ma 
senza poterlo potre in nessun modo. In entrambi i casi 
Anselmo non pare toccato dall’obbiezione. Perché questo 
solo egli vuole dimostrare: l’assurdità della posizione del- 
l’insipiens che distacca in Dio il possibile dal reale. An- 
ch’egli nega in Dio la distinzione, e quindi il passaggio dal- 
l’idea alla cosa, dalla possibilità alla realtà. Il dire, come 
egli fa, che ciò che è sumzzze cogitabile non è tantum in in- 
tellectu cogitante, è quanto dire che non è cogitabile come 
mera possibilità, cioè che non se ne dà idea come delle al- 
tre cose; che la sua apprensione non è come l’apprensione 
dell’isola (« insula enim — soggiungerà Bonaventura — di- 
cit ens defectivum » °). Escluso, allora, che di Dio si possa 


! Altro è che una cosa sia nell’intelletto; altro è sapere che una cosa 
esiste. Infatti quando un pittore si propone mentalmente ciò che realizze- 
rà, ha l’opera nell’ intelletto; ma sa che non esiste ancora ciò che non ha 
ancora realizzato. Quando invece l’ha dipinta, allora l’ha nell’intelletto e 
sa anche che esiste quello che già ha realizzato... E, per certo, l’ente di cui 
non si può pensare nulla di più grande, non può essere solo nell’intelletto. 

2 L’isola infatti indica un essere limitato. 
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avere notizia come di un possibile, come di un ens defec- 
tivum che potrebbe non essere, si tratta solamente di sta- 
bilire se se ne abbia notizia. E qui Anselmo, rivolgendosi 
a Gaunilone, « si appella alla sua stessa fede, alla sua stes- 
sa coscienza di cattolico, come ad un argomento che non 
ammette repliche ». In altre parole l’appello è a quella fe- 
de da cui si è visto che la filosofia parte nel suo processo 
di chiarificazione. La qual fede, nel Morologio, si è venu- 
ta già approfondendo ed esplicando proprio per mettere 
a fuoco il nesso inscindibile fra finito e infinito, e la posi- 
tività attuale dell'Essere infinito medesimo. Non a caso, 
quindi, pur dopo i rilievi di Tommaso, Duns Scoto, ri- 
prendendo san Bonaventura, colorirà ancora le prove an- 
selmiane. 

Ma Anselmo non ha dato solo delle argomentazioni in- 
torno all'esistenza di Dio. Il Morologio contiene una de- 
lineazione della sua visione del reale, nell’ordine divino, 
mentre gli opuscoli minori rappresentano delle precisazio- 
ni particolari dei punti più importanti. Dopo aver presen- 
tato il tutto come una scala di perfezione al cui culmine è 
Dio, dopo aver dimostrato Dio, egli viene precisando e la 
Trinità e la creazione. Il Verbo, verbum mentis, la « paro- 
la con cui Dio dice nella sua mente le cose », atto mentale 
che è tutt'uno con Dio, è la parola con cui Dio dice se stes- 
so in se stesso. « Se, e se medesimo e le creature sue, Egli 
dice con Parola a sé consustanziale, è chiaro che una sola 
è la sostanza, e della Parola con cui dice se stesso, e della 
Parola con cui dice le creature. Ora, se una ne è la sostan- 
za, come sarebbero due le parole? » (Mor., 33). E poiché 
pensare è riferirsi a una sizilitudo, a una imago, Dio di- 
cendo e pensando se stesso « gignit consubstantialem sibi 
similitudinem suam, id est, Verbum suum » *. Nella qua- 
le Parola, onde Dio esprime se stesso, Egli « significa se 
stesso e tutte le cose create ». Ma le cose create sono in 
quella parola vita e verità, essenze non periture né corrut- 
tibili, archetipi o esemplari. Essenza del Padre, il Figlio è 
anche intelligenza, laddove il Padre è memoria (de memo- 
ria verbum nasci videtur), quasi fonte da cui scaturisce un 


! Genera una similitudine a sé consustanziale, ossia il proprio Verbo. 
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fiume inesausto. Ma fonte e fiume sono due e uno, e sem- 
brano convertirsi l’uno nell’altro. « Il Figlio, tutto ciò che 
sa e intende [il Padre], altresi ricorda. È dunque il Figlio 
memoria del Padre, e memoria della memoria; è memoria 
la quale ricorda il Padre, che è esso pure memoria; come 
pure è sapienza del Padre, e sapienza della sapienza» 
(Mon., 48). Uniti e distinti Padre e Figlio, Spirito e Pa- 
rola, sono avvinti da reciproco Amore, « né generato né 
non generato », né figlio né padre, ma Spirito di entrambi, 
perché spira da entrambi (« ab utrogue suo quodam ine- 
narrabili modo spirante mirabiliter procedit » '). Agosti- 
nianamente l’anima umana secondo Anselmo specchia la 
realtà divina, in quanto è memoria, intelligenza e amore, 
«vera immagine di quella suprema Essenza ». Fatta per 
Dio, per amare Dio, solo in Dio troverà la felicità per- 
fetta. 

Cadrebbe qui opportuno seguire la teoria anselmiana 
della conoscenza, del pensiero come « verbum » (dicere 
res ipsas intus in nostra mente”), della parola interiore 
che è simzilitudo, imago, formata quasi sua impressione, 
accolta nel tesoro della memoria da cui viene esplicando- 
si. «Habet... mens rationalis, cum se cogitando intelligit, 
secum imaginem suam ex se natam, id est cogitationem 
sui ad suam similitudinem, quasi sua impressione forma- 
tam...; mens humana non semper se cogitat, sicut sui sem- 
per meminit...»°. Pensare, per l’uomo, è parlare, espri- 
mere « hanc imaginem sibi per naturalem potentiam im- 
pressam » ‘, svolgere ed usare «per voluntarium effec- 
tum » i tesori del suo spirito consegnati ai forzieri della 
sua memoria. 

Con efficacia Anselmo insiste su questo esprimere una 
verità che si accoglie e si « patisce » nella sua obbiettività, 
ma con la quale in qualche modo si collabora. Per cui se è 


1! Spirando da entrambi in una sua maniera inesprimibile, mirabilmen- 
te procede. 

? Dire le cose nell’intimo della nostra mente. 

3 L’anima razionale, quando pensando pensa se stessa, ha in sé la pro- 
pria immagine, espressa da sé, cioè la cognizione di sé formata a propria 
somiglianza quasi col proprio sigillo...; la mente umana non pensa sempre 
se stessa, mentre si ricorda sempre di sé. 

* Questa immagine scolpita naturalmente in lui. 
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la Verità e la Vita che si manifestano nell’uomo oltrepas- 
sandolo infinitamente, è pur vero che l’uomo parla quella 
parola, quel verbo che in lui è impresso. Il De libero arbi- 
trio insiste su questa collaborazione fra umano e divino, 
che si impianta sulla debolezza umana e con essa si con- 
giunge. 

Radicata nell’agostinismo, percorsa da motivi platonici, 
vivace nella polemica antinominalistica, l’opera di san- 
t'Anselmo, oltre le premesse, oltre le fonti, costituisce ve- 
ramente una sintesi filosofica nuova. I materiali della tra- 
dizione si trasfigurano; le dispute di scuola si trasformano. 
Dialettica, discussione sugli universali, se ancora campeg- 
giano in quello che, forse, fu il suo primo scritto, il De 
grammatico, perdono ogni durezza nel vigore di un pen- 
siero penetrante quanto appassionato. Dinanzi alle richie- 
ste della ragione, dinanzi a Roscellino, nel De fide Trini- 
tatis esclama: « benché le speculazioni dei Padri abbiano 
raggiunta nella contemplazione della verità un’altezza che 
non è possibile sperare possa essere raggiunta, ora o in fu- 
turo, da altri, tuttavia non credo che si debba biasimare 
chi ancor oggi voglia, accettata fermamente la fede, eser- 
citare la ragione nell'indagine della fede medesima ». Que- 
sto non toglie che Anselmo sia ben fermo alla visione del- 
la filosofia cristiana come riflessione su una fede, che non 
può essere né generata né distrutta dal ragionamento, la 
cui funzione è analitica. 


6. D’'importanza capitale, nella sistemazione della sa- 
pienza teologica del Medioevo, è l’opera del Magister sen- 
tentiarum Pietro Lombardo, nato in Novara non si sa con 
precisione in che anno, morto vescovo di Parigi nel 1160. 
Fu detto talora fratello del grande canonista Graziano bo- 
lognese, non per reale legame di parentela, ma per quella 
vicinanza, che è difficile non stabilire fra il sistematore del 
diritto e quello della teologia. Il suo fiorire intellettuale è 
tutto francese, e soprattutto parigino, anche se un viaggio 
e una sosta a Roma gli permisero di conoscere e di utiliz- 
zare il De fide orthodoxa di Giovanni Damasceno che Eu- 
genio III aveva fatto tradurre da Burgundione Pisano; 
Pietro citerà appunto il Damasceno «inter Graecorum 
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doctores magnus, in libro quem de Trinitate scripsit, 
quem et papa Eugenius transferri fecit » '. Dalla diversa 
frequenza delle citazioni nei vari libri delle sentenze è an- 
zi possibile stabilire che il Lombardo conobbe il De fide 
orthodoxa mentre conduceva avanti il lavoro già intrapre- 
so; il che, del resto, riceve conferma anche da una glossa 
di Pietro di Poitiers: « a libro isto sumpsit magister hanc 
auctoritatem dum Romae esset » ‘. 

Fortunato commentatore dei Salzzi e di san Paolo, Pie- 
tro deve tuttavia la sua fama e la sua importanza ai quat- 
tro Libri sententiarum che lo hanno consacrato alla storia 
appunto come il Magister sententiarum. Continuatore di 
un’opera iniziata da Anselmo di Laon, ma a cui aveva da- 
to un nuovo impulso originale Abelardo con i suoi scola- 
ri, il Lombardo, più che una sintesi dottrinale, offriva una 
raccolta di materiali, di temzi, ordinati e distribuiti secon- 
do principi già, del resto, accennati da Abelardo: «tria 
sunt in quibus humanae salutis summa consistit: fides, 
charitas, sactamentum » °. E la fides era stata poi imper- 
niata « nella conoscenza della Trinità e nel mistero del- 
l’Incarnazione » (in cognitione Trinitatis... et mysterio in- 
carnationis). Su questa traccia verrà disponendosi il Liber 
sententiarum. 

Il suo compito, i suoi scopi, i limiti dell’opera sua, con- 
fessa Pietro candidamente. Suo fine, combattere e debel- 
lare i nemici della Chiesa e di Dio, « lucernam veritatis in 
candelabro exaltare », compilando «in labore multo ac 
sudore... ex testimoniis veritatis in aeternum fundatis ». 
« Sicubi vero parum vox nostra insonuit, non a paternis 
discessit limitibus. Non igitur debet bic labor cuiquam pi- 
gro vel multum docto videri superfluus, cum multis impi- 
gris multisque indoctis, inter quos etiam mihi, sit neces- 
sarius, brevi volumine complicans Patrum sententias, ap- 
positis eorum testimoniis, ut non sit necesse quaerenti 


! Gran dottore greco, nella sua opera sulla Trinità, che papa Eugenio 
fece tradurre. 

2 Il maestro trasse questa « autorità» da quel libro durante il suo sog- 
giorno romano, 

3 La salvezza dell’uomo è nel suo insieme riposta in tre cose: la fede, 
la carità, il sacramento. 
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librorum numerositatem evolvere, cui brevitas collecta 
quod quaeritur affert sine labore » ‘. 

Un suo glossatore, Pietro di Poitiers, soggiungeva che 
la vox del Maestro insonuit molto raramente. Di fronte 
agli ardimenti di Abelardo, già colpiti due volte, a Sois- 
sons (1121) e a Sens (1141), il Lombardo non risparmia 
attacchi ai ratiocinatores, ai dialectici, agli scrutatores, ed 
alle loro argutiae e versutiae. « Relatorem, non asserto- 
rem invenio » ?, avrebbe detto di lui Innocenzo III; e ta- 
le, realmente, egli volle essere. Riferire diligenter, « abs- 
que assertione et praeiudicio » *. Dinanzi alla filosofia, al- 
la libera indagine razionale, esclamava nel commento a 
san Paolo: « adde scientiae charitatem, et utilis erit scien- 
tia. Per se enim inutilis erit scientia, cum charitate utilis 
est» ‘(PL, 191, 1601). E nelle Sentenze (III, 22, 1), ci- 
tando sant'Ambrogio: « aufer argumenta, ubi fides quaeri- 
tur. In ipsis gymnasiis suis iam dialectica iacet; piscatori- 
bus creditur, non dialecticis » ?. 

La sua moderazione costante finisce, tuttavia, per risol- 
versi in povertà filosofica; nell’ambito di un vago agosti- 
nismo, lievemente venato di platonismo, in un sostanziale 
disinteresse per i pensatori classici, che cita per combat- 
tere, quest'uomo, «che solo una generazione separa da 
Anselmo di Canterbury, e che costantemente si nutre dei 
libri di Abelardo, non possiede nulla della penetrazione 
filosofica del primo né dell’acume dialettico del secondo » 
(J. de Ghellinck). Eppure egli è consapevole della nuova 
spinta che dai dialettici viene al pensiero, e, a modo suo, 
vuol risponderle, ponendosi quasi mediatore dinanzi alle 


! Innalzare sul candelabro la fiaccola della verità [compilando] con su- 
dore e fatica... da testimonianze di verità fondate in eterno... La nostra vo- 
ce non suonò alta, non oltrepassò i confini paterni. Non sembri dunque 
superflua questa fatica ai pigri o ai troppo addottrinati, visto che a molti, 
né pigri né dotti, e tra questi sono io, essa è necessaria, raccogliendo in un 
breve libro le sentenze dei Padri, corredate di testimonianze; cosî colui 
che cerca non ha bisogno di consultare gran numero di opere dal momen- 
to che la breve raccolta mette senza fatica alla sua portata quello che cerca. 

? Trovo un espositore, non uno che prenda posizione. 

3 Senza prese di posizione e senza preconcetti. 

4 Aggiungi alla scienza la carità e la scienza sarà utile. Da sola, infatti, 
la scienza non serve, mentre con la carità è utile, 

5 Si caccino i ragionamenti, là dove si cerca la fede. La dialettica è bat- 
tuta persino nelle sue scuole; si presta fede ai pescatori, non ai dialettici. 
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varie reazioni. L’opera sua, aspramente discussa, impo- 
nendosi, costituirà uno strumento culturale. « La teologia 
diventa più tecnica, più precisa; si tratta, in certo modo, 
di un progresso, a condizione che ciascuno operi la sintesi 
per conto suo ». 

Non originale, preceduto dal modello giuridico di Gra- 
ziano bolognese, non meno che dalla anonima Sura sen- 
tentiarum a cui attinse, lasciò che l’eco delle discussioni 
contemporanee si ripercuotesse largamente nell’opera sua. 
Da lui, che aveva cosî largamente compilato, attingeran- 
no a loro volta e un Magister Bandinus per la sua Ab- 
breviatio e Gandulphus, teologo e canonista bolognese 
fiorito intorno alla metà del secolo x11. 


7. Alessandro III in una lettera al vescovo di Reims 
condannerà la disputatissima tesi del Lombardo « Chri- 
stus non est aliquid secundum quod est homo ». Il papa 
non era altro che quel Magister Rodlandus Bononiensis, 
Rolando Bandinelli da Siena, professore in Bologna, dot- 
to nelle lettere umane e celebre giurista, autore di quelle 
abelardiane Sententiae, che insieme ad un’opera analoga 
di Magister Omnebene, probabilmente il canonista bolo- 
gnese Omnibonus, attestano e documentano l’influenza di 
Abelardo in Italia. 

Della quale è ben pi celebre testimonianza, che ci trae 
tuttavia su altro piano, l’attività e la tragica fine di Arnal- 
do da Brescia, il quale, « lector ordinatus » nella sua città, 
in Francia « adhaeserat Petro Abaelardo, cuius omnes er- 
rores, ab ecclesia iam deprehensos atque damnatos, cum 
illo defendere acriter et pertinaciter conabatur » ‘. Squama 
squamae coniungitur, lamentava san Bernardo scrivendo 
al Pontefice; ed infatti, dopo la condanna di Sens, fu Ar- 
naldo che a Parigi, « Parisiis manens in monte S. Genove- 
fe», commentò la Scrittura nella scuola del maestro. Im- 
ponendosi con l’aspro rigore dei costumi (« vir nimis au- 
sterus »), con la cultura vastissima (« vir multae litteratu- 
rae »), con la grande eloquenza (« cuius conversatio mel »), 


1 Si era fatto seguace di Pietro Abelardo, e con veemenza e pertinacia 
tentava di difendere insieme a lui tutti i suoi etrori già biasimati e condan- 
nati dalla chiesa. 
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tuonava contro le gerarchie ecclesiastiche mondanizzate e 
indegne. « Dicebat enim — scrive Ottone di Frisinga — nec 
clericos proprietatem, nec episcopos regalia, nec monacos 
possessiones habentes, aliqua ratione salvari posse. Cuncta 
haec principis esse » '. Tuonerà in Roma, dopo la fuga di 
Eugenio III (1146), nella sede pontificia, contro i cardina- 
li e il papa, che trasformano la Chiesa di Cristo in un mer- 
cato, anzi in una spelonca di ladroni — « non ecclesiam Dei, 
sed domum negociacionis et speluncam latronum ». « Ip- 
sum papam non esse, quod profitetur, apostolicum virum 
et animarum pastorem, sed virum sanguineum, qui incen- 
diis et homicidiis praestat auctoritatem, tortorem ecclesia- 
rum, innocentiae concussorem, qui nihil aliud facit quam 
carnem pascere et suos replere loculos et exaurire alie- 
nos » ‘. 

Nelle parole della Historia pontificalis si traduce lo sde- 
gno di fronte alla sempre più profonda mondanizzazione 
della chiesa, che sembrava tradire, nella ricerca della po- 
tenza terrena, nei compromessi e nei giuochi politici, la 
missione per cui Cristo era salito sulla croce. Ed ecco che 
Arnaldo invita i fedeli a non avvicinare i sacerdoti inde- 
gni, a non accettarne i sacramenti (« nec debere illis popu- 
lum delicta fateri... nec eorum sumere sacra »}*, mentre in- 
sieme dà voce a un sentimento di orgoglio nazionale, in cui 
già sembra di udire una vibrazione del linguaggio di Co- 
la: «non esse homines admittendos, qui sedem imperii, 
fontem libertatis romanae, mundi dominam, volebant su- 
biicere servituti » ‘. 

Le fiamme del rogo non spensero il messaggio della po- 
vertà evangelica, annunziato da Arnaldo con cosî forte ac- 


1 Diceva infatti che non c'è possibilità di salvezza né per i chierici che 
hanno proprietà, né per i vescovi che riscuotono regalîfe, né per i monaci 
che hanno possessi. Tutte queste cose appartengono al principe. 

& Lo stesso papa non è, come pretende, apostolo in terra e pastore di 
anime, ma è uomo sanguinario, che offre l'appoggio della sua autorità a 
chi incendia ed uccide, carnefice della Chiesa, rovina dell'innocenza, occu- 
pato solo a pascersi voracemente e a riempire i propri forzieri vuotando 
quelli altrui, 

; Il popolo non deve confessare loro i peccati... né riceverne i sacra- 
menti. . 

4 Non si devono tollerare uomini che volevano ridurre in servitù la se- 
de dell’impero, la fonte della libertà romana, la signora del mondo. 
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cento polemico. In Lombardia lo trasmisero gli arnaldisti, 
anche se ben presto si fusero con i valdesi. I quali, a loro 
volta, erano in più punti connessi con quel vasto movi- 
merito a base manichea che fu l’eresia dei catari, che se in- 
timamente permeò tanta parte della cultura medievale, 
nel suo aspetto originario di neomanicheismo si diffuse in 
tutta l’Italia in modo larghissimo già nel secolo x1. Eresia 
«in Italia reperta », come dice R. Glabro; ove, probabil- 
mente, dilagò attraverso il Sud da fonti greche. « Hanc 
haeresim — scriverà un corrispondente di san Bernardo - 
usque ad hoc tempus occultatam fuisse a temporibus mar- 
tyrum, et permansisse in Graecia et in quibusdam aliis 
terris » '. Il dualismo di Mani, comunque, trionfa tra ca- 
tari, patarini del secolo XII, per comparire ancora fra i val- 
desi. In un processo del 1387 contro i valdesi si incontra 
questa confessione esplicita: «et adorare pro Deo suo 
dragonem qui pugnat cum Deo et angelis eius, et est for- 
cior et potentior Deo » ‘. 

Certo è che la condanna manichea della materia, della 
natura, del corpo, di quanto è mondano, si fece condanna 
degli interessi terreni e temporali della Chiesa, delle ric- 
chezze, e si identificò e si congiunse con l’appello alla po- 
vertà come esigenza di rinuncia e di ascesi. I toni, le ve- 
nature, saranno varie ed estremamente sfumate, ma al 
centro resterà una sola preoccupazione essenziale: la ne- 
cessità di tornare alla spiritualità del messaggio cristiano. 
Nei catari si troverà predominante il dualismo, la condan- 
na quasi marcionita dell'Antico Testamento, con motivi 
montanisti; nei valdesi si vedrà soprattutto la condanna 
della temporalità della Chiesa; nei Patarini del secolo xI, 
ancora rigidamente ortodossi, la lotta contro i sacerdoti 
nicolaiti e simoniaci; nei Patarini del secolo xII e negli ar- 
naldisti la condanna del clero indegno e la impossibilità 
per esso di amministrare i sacramenti. In tutti c’è in pri- 
mo piano un motivo ascetico, una svalutazione del mondo 
che giunge fino a considerarlo incarnazione del male; c'è, 


! Questa eresia si è mantenuta in segreto fino ad oggi dal tempo dei 
martiri ed è sopravvissuta in Grecia e in qualche altro paese. 

? Adorare come Dio il drago che combatte contro Dio e i suoi angeli, 
e lo vince in forza e potenza. 
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più intimo, un bisogno di riforma sociale che agita i mise- 
ri e i generosi, quelli che chiedono per farsi umili con chi 
soffre e quelli che chiedono perché non hanno. C'è l’esi- 
genza che la charitas si traduca in reale comunione nel do- 
lore e nella gioia, contro le iniquità della terra. 

Mentre un profondo rivolgimento politico si andava 
operando, la lotta si impegnava, com'era necessario, anche 
sul piano religioso e morale, giustificando teoricamente la 
crisi apertasi quando la Chiesa, divenuta potenza terre- 
na, aveva cominciato il suo duello con l’Impero sul piano 
strettamente politico. Da quel momento idee e motivi re- 
ligiosi saranno volta a volta in vario modo utilizzati dalle 
due forze contendenti, come armi da usare a fianco di 
quelle che si impugnavano nei campi di battaglia. 


8. Comunqueresta innegabile una vasta diffusione di 
neomanicheismo in tutta la penisola. Della quale si trova- 
no probabilmente tracce nel De iustitia et iusto del Cardi- 
nale Laborante, nato presso Pontormo in Toscana, ma vis- 
suto a lungo alla corte normanna di Guglielmo I. Il trat- 
tatello, appunto, è dedicato al Grande Ammiraglio Maio- 
ne, ed è pervaso dalla preoccupazione di dimostrare che il 
male non ha realtà. « Divina substantia bonitas est, quae 
quidem in idiomate graeci sermonis usya dicitur... Solita- 
rie namque bonus deus; deus autem unus est. Est igitur 
et bonus unus et una bonitas » !. Ma ecco, incalzanti, le ob- 
biezioni: « raptatur fluctibus animus, et continuo siscita- 
tur quomodo cuncta bona, cum et angelos apostasiae fece- 
rit Deus; qui tamen nunquam boni fuisse videntur. Expri- 
mit namque Veritas Luciferum ab initio fuisse mendacem. 
Alienati quoque sunt peccatores a vulva; erraverunt a ven- 
tre et locuti sunt falsa. Quomodo ergo boni qui veritatis 
expertes? qui gratiae praedestinationis ignoti? qui non 
iuxta propositum sancti? » £. L’albero buono non può re- 


! La sostanza divina, detta in greco #5y4, è bontà... Dio infatti è buo- 
no per sé; ed è uno, Per questo c’è un solo buono, ed una sola è la bontà. 

? L'anima ondeggia e si chiede senza posa in che modo ci siano solo co- 
se buone, dato che Dio ha creato anche gli angeli ribelli che non sembra 
siano mai stati buoni. La verità rivela che Lucifero fu bugiardo fin dal- 
l'origine. E coloro che sono nell'errore sono tali fin dall’utero materno; 
dalla nascita hanno sbagliato e detto cose non vere. Come possono essere 


62 L'EREDITÀ MEDIEVALE 


care che frutti buoni, e frutti di tosco l’albero cattivo; la 
mala pianta non può dare frutti buoni: « sed nec potest 
arbor mala facere fructus bonos ». 

La risposta del Laborante è quella agostiniana: il male 
è nulla di essere; è volontà che devia; è deficienza; è più 
niente del niente: « est autem nichil, et adeo nichil est ea 
que malitia dicitur ut, cum sit cecitas quoniam privatio 
nichil, sit hec, ut ita dixerim, ipsa cecitate nichilius » !. Nel 
processo del tutto che muove da Dio e torna a Dio, tutto 
ciò che è, è bene. « Hic, sola suae causa voluntatis, et non 
alia, condidit universa, a se quidem illa producens, et ad 
se solum eadem ipsa dirigendo perducens, ut, quemadmo- 
dum erat universitatis a, sic esset et w, et ad finem laudis 
Fius universa concrescerent, qui universaliter omnibus 
est unum idemque principium et terminus idem » ”. 

Tuttavia, nonostante l’antica e recente sapienza, che in- 
tendeva eliminare i contrasti, il mondo religioso era per- 
corso da un brivido di rinnovamento, in nome dello spi- 
rito, contro la lettera; in nome degli inquieti, contro i 
soddisfatti; in nome dei sofferenti, contro i gaudenti. Le 
pullulanti eresie significavano, piuttosto che stasi e rovina, 
un travaglio operoso e un fermento vitale. Nei secoli x, 
XI, XII, il pensiero, lungi dal languire, aveva operato; i 
materiali accumulati, le discussioni impiantate, le lotte so- 
stenute, aspiravano a sbocciare in espressioni adeguate, 
ove il resultato di tante esperienze si consolidasse preci- 
sandosi. La cultura antica sempre meglio penetrata, lo spi- 
rito cristiano sempre pit ricco, le strutture politiche sem- 
pre più complesse, urgevano, quasi chiedendo sistemazio- 
ni più adeguate. Il secolo xii vide, insieme, le grandi 
« cattedrali di idee » e una fede che sembrava ritrovare in- 
tatta la forza del messaggio di Cristo. Il francescanesimo, 


buoni quelli che mancano della verità, che sono privi della predestinazione 
della grazia? che non seguono propositi di santità? 

! Quello che chiamiamo male è nulla; anzi a tal segno è nulla che, se 
la cecità in quanto privazione è nulla, il male è più nulla della stessa cecità, 

? Egli, solo per opera della sua volontà, e non di altro, produce tutte 
le cose, traendole da sé e rivolgendole verso sé solo, sf da essere allo stesso 
modo l’alfa e l’omega dell'universo, si da far convergere lo sviluppo del 
tutto verso la glorificazione finale di Colui che è al tempo stesso universale 
principio e termine unico e identico di tutte le cose. 
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con la sua aderenza all’attualità della vita, percorse insie- 
me con la sintesi tomista questo momento singolare nella 
storia, che se non fu la terza età sognata dal calabrese aba- 
te Gioacchino, fu, senza dubbio, una grande epoca della 
vicenda umana. 


9. «His temporibus — nella seconda metà del xI1 se- 
colo — quidam extitit Joachym Apulus Abbas, qui spiri- 
tum habuit prophetandi, et prophetavit » '. Cosî fra’ Sa- 
limbene; non diversamente riconosceva dono di profezia 
a Gioacchino da Fiore un filosofo quale Guglielmo d’Al- 
vernia. Era età di profeti; gli astrologi, i geomanti, gli ispi- 
rati, leggevano il futuro nelle stelle, nella terra, nelle ac- 
que, ed annunziavano vicina la venuta dell’ Anticristo. C’e- 
rano i sapienti come Michele Scoto, e i semplici come A- 
sdente: «item his diebus erat in civitate Parmensi qui- 
dam pauper homo... purus et simplex ac timens Deum... 
et illiteratus, sed illuminatum valde intellectum habe- 
bat » ”. L’aspettazione di un rinnovamento, che ha sem- 
pre accompagnato l’umanità, nei tempi prosperi per il te- 
dio dell’uniforme benessere, nei tempi duri per l’insoffe- 
renza del dolore, pareva pit rigogliosa, quasi all’unisono 
con il fiorire della civiltà. 

Ma in Gioacchino da Fiore urgeva l’impazienza per i 
troppi compromessi della Chiesa, e quel decadimento gli 
pareva sicuro preludio al regno dello Spirito. La storia del 
mondo si ritmava anch’essa sul modello trinitario; alla 
profezia del Vecchio Testamento corrisponde quella del 
Nuovo; l’età del Padre, signore di giustizia, fu preludio a 
quella del Figlio; questa è preludio alla terza età, all’età 
dello Spirito. « Dobbiamo obbedire, sotto lo stimolo del 
timore, che è il Padre; dobbiamo leggere, in vista della 
Sapienza, che è Cristo. Dobbiamo salmodiare e pregare 
sotto l’assillo della carità, che è lo Spirito santo... Nel la- 
voro, conviene temere; nel leggere, imparare; nel salmo- 


! Visse a quel tempo un certo Gioacchino, abate d’Apulia, che, dotato 
di spirito profetico, venne profetando. 

? Del pari, a quel tempo, c’era a Parma un uomo povero... schietto e 
semplice, timorato di Dio... privo di cultura, ma dotato di grande luce in- 
tellettuale. 
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diare, amare... Temendo, baciamo il piede; leggendo, la 
mano; cantando, baciamo le labbra... Buon inizio è il bacio 
dei piedi; ma soave perseveranza è nel bacio delle mani; 
perfetta consumazione è il bacio impresso sulle labbra... 
Ma non potrai gustare la dolcezza dell'amore di Dio, se 
non avrai sgombrato la mente da ogni riflessione e studio 
diretto alle cose del mondo. Anzi, come non potrai profit- 
tare nella conoscenza delle Scritture se non ti sarai affran- 
cato da ogni sollecitudine terrena, cosî non potrai affisarti 
in quella semplice essenza che è Dio, in virti dell’avven- 
to dello Spirito santo, se non ti sarai straniato perfino da 
ogni strepito verbale e da ogni cosa erudita, necessari al- 
l’indagine della Scrittura... Se dunque ti seduce la contem- 
plazione di Dio, e vuoi abbandonarti alla speculazione spi- 
rituale, prendi segretamente il salterio decacordo, penetra 
nei misteri arcani, nei ripostigli del tuo cuore, e comince- 
rai a gustare quel che occhio umano mai non vide ». 

Tre epoche, corrispondenti alle tre persone: conoscen- 
za, sapienza, piena intelligenza; obbedienza servile, servi- 
tù filiale, libertà piena. Prima schiavi in prova; poi, figli, 
finalmente amici. « Il primo tempo fu l’inverno, il secon- 
do l’inizio della primavera, il terzo porterà i gigli. Il pri- 
mo diede l’erba, il secondo le spighe, il terzo darà il fru- 
mento. Il primo diede l’acqua, il secondo il vino, il terzo 
darà l’olio... La prima età si riannoda al Padre, che è l’au- 
tore di tutte le cose, la seconda al Figlio, che si degnò di 
vestire il nostro miserabile fango, la terza sarà l’età dello 
Spirito, di cui l’Apostolo ha detto: dov'è lo Spirito del Si- 
gnore, ivi è la libertà ». 

Ma questa libertà dello Spirito è liberazione dai vinco- 
li terreni, abbandono di quanto è fasto mondano. « È ben 
necessario che sia ripristinata la forma di quella vecchia 
vita apostolica, nella quale non si andava famelicamente 
in cerca di terrene eredità; bensi si vendevano i possessi 
che erano stati ereditati. All’economia del sacerdozio se- 
guirà dunque l'economia del monacato. E il vero monaco 
una cosa sola riterrà sua: la cetra del suo canto e della sua 
speranza ». Nella luce dello Spirito, Gioacchino poteva 
penetrare sotto i veli della Scrittura e cogliere sotto l’4- 
sprezza della lettera la chiarezza dello spirito, giustifican- 
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do con un virtuosismo interpretativo quasi ossessionante 
l'annuncio della libertà. Dopo il travaglio della vita atti- 
va, l’età nuova aprirà le vie della pura contemplazione: 
« prior enim fuit vita contemplativa in paradiso, quam ac- 
tiva in mundo, et tamen ob peccatum primi hominis fac- 
tum est ut praecederet quod animale est, sequeretur quod 
spirituale » ‘. 

Fu la concezione di una storia umana scandita in que- 
sto triplice ritmo che indusse il solitario monaco della Sila 
a polemizzare contro il Lombardo, contro la bestemmia di 
Pietro, «blasphema Petri, qui unitatem a trinitate divi- 
dens quaternitatem inducit » ?. Secondo Gioacchino, in- 
fatti, la formula del Magister sententiarum, che diventerà 
poi la formula ufficiale della Chiesa, aggiungerebbe alle 
tre persone l’essenza, « quaedam res communis tribus per- 
sonis, nec ingenita, nec genita, nec procedens » *. Di qui 
la condanna del quarto concilio lateranense (1215) lancia- 
ta contro «il libello o trattato, che l’abate Gioacchino 
pubblicò contro Pietro Lombardo de unitate seu essentia 
Trinitatis ». Trattato che non ci è giunto, ma che è facil- 
mente ricostruibile, più ancora che dal Liber contra Lom- 
bardum, tarda opera della scuola di Gioacchino (posterio- 
re al 1234), dal De articulis fidei, ove la tesi gioachimita 
è chiarissima: « ante omnia intellige Deum tuum esse tres 
Personas plenas, integras atque perfectas, ita ut credas 
singulam esse plenum et perfectum Deum, et simul tres 
unum Deum totum simplicem, totum aeternum, totum vi- 
vum, totum invisibilem, totum impalpabilem » ‘. 

Nella formulazione della condanna la tesi di Gioacchi- 
no è, del resto, riferita largamente: considerare egli « il- 
lam communem essentiam quasi quartam [personam]..., 


! La vita contemplativa in paradiso ha preceduto la vita attiva nel 
mondo; tuttavia, per il peccato del primo uomo, ciò che è animale precede; 
ciò che è spirituale segue. 

2 La bestemmia di Pietro, che dividendo l’unità dalla trinità ha intro- 
dotto la quaternità, 

? Una cosa comune alle tre persone, non ingenerata, non generata, non 
procedente da esse. 

: 4 Intendi prima di tutto che il tuo Dio è pienamente tre Persone, com- 
piute e perfette, e credi che ciascuna persona è Dio pienamente e perfetta- 
mente, e che tutte e tre sono l’unico Dio, totalmente semplice, totalmente 
eterno, totalmente vivo, totalmente invisibile, totalmente impalpabile. 


66 L'EREDITÀ MEDIEVALE 


quamvis concedat, quod Pater, et Filius, et Spiritus Sanc- 
tus sunt una essentia, non substantia, unaque natura: ve- 
rum unitatem huiusmodi non veram et propriam, sed qua- 
si collectivam et similitudinariam esse fatetur; quem ad 
modum dicuntur multi homines unus populus, et multi 
fideles una Ecclesia » '. Non è tuttavia qui, in queste di- 
scussioni scolastiche, dove si riflettono le formulazioni del 
problema degli universali, che è la parte vitale della pre- 
dicazione gioachimita, e neppure in quell’orgia di virtuo- 
sismi ermeneutici con cui affrontava le Scritture, e che 
probabilmente fecero impressione anche a Dante. La ve- 
rità del solitario monaco calabrese fu quel fuoco che lo 
bruciava dentro, e ne faceva un vivo appello all’intera 
umanità; quel risolversi tutto nell'amore di Dio che gli 
strappava lacrime nella celebrazione della Messa (« lacry- 
mantem nonnumquam eum in celebratione missae conspe- 
xi»), e che anche nelle prediche più lunghe lo faceva ap- 
parire piuttosto un essere angelico che un uomo: «non 
iam ut homo, set vere ut angelus ».. 

Sarà questa potente suggestione che opererà sull’ani- 
mo esaltato di Cola di Rienzo, « ad universalem reforma- 
cionem »; sarà questo afflato messianico che farà identifi- 
care in lui il profeta della terza età; e che determinerà l’in- 
contro con i seguaci di Francesco. All’initiatio del profeta 
sembrava dover seguire la fructificatio col nuovo Cristo. 


1o. Erano, per l’Italia, anni di travaglio grande, quel- 
li in cui Gioacchino si spengeva. Sconvolto di lotte l’Im- 
pero, anzi l’Europa intera; Federigo II fanciullo; la Cro- 
ciata. Sulla cattedra di San Pietro ascendeva Lotario di 
Segni, il cupo scrittore del De contemptu mundi, arida, 
sconsolata condanna del mondo e dell’uomo. Fatto di fan- 
go, concepito nel fetore della libidine, cresciuto nel grem- 
bo materno ne «la immundizia », l’uomo nasce piangen- 


! Quell’essenza comune come se fosse una quarta [persona]..., pur con- 
cedendo che il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo sono una sola essenza, non 
una sola sostanza, e una sola natura; ma una siffatta unità non si presenta 
come unità vera e propria, ma piuttosto come unità collettiva e similitudi- 
naria; nel senso in cui di molti uomini si dice un popolo e di molti fedeli 
una Chiesa. 
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do, brutto e dolente. « Perché adunque è data la luce al 
misero? » Eccolo, debole, esposto a ogni offesa, inerme; 
« nudo esce, nudo ritorna ». E tutta la vita umana è sozza 
e trista. «O vile indegnità dell’umana condizione, inde- 
gna condizione dell’umana viltà! Va’ investigando l’erbe 
e gli arbori; quelle di sé producono e fiori, e foglie, e frut- 
ti e tu, di te, produci lendini e pidocchi e bachi; quelle, di 
sé, mandono fuori olio e vino e balsamo, e tu, di te, spu- 
to, orina e sterco; quelle, di sé, mandano fuori la suavità 
dello odore, e tu, di te, rendi abominazione di puzzo ». 
Breve e faticosa, in ogni condizione, in ogni stato, la vita 
è miserabile; miserabile per i buoni, non meno che per i 
malvagi: « e santi hanno sperimentato e vilipendi e le bat- 
titure; oltre a ciò e legami e le prigioni, sono stati lapida- 
ti, sono stati segati, sono stati morti nella occisione del 
coltello... Sono iti stentando per lo mondo... poveri angu- 
stiati afflitti...» Nessuna luce di conforto splende sulla 
terra; nessun ordine, nessuna giustizia: « non sia alcuno 
che si rifidi non avere a patir pena, benché egli si conosca 
fuor di colpa... Imperò che spesso si condanna lo innocen- 
te e ’l nocente è assoluto; l’uomo pietoso è punito, lo 
ispietato è onorato, Jesi è crocifisso e Barraba è liberato ». 

Il diacono Lotario non era, come spesso è stato detto, 
l’esponente caratteristico del mondo medievale; era l’e- 
spressione di un modo eterno di concepire la vita: piutto- 
sto che del pessimismo, della sempre risorgente retorica 
del pessimismo, la quale sembra avvolgere in un sudario 
ogni moto naturale. Su questo cimitero del mondo, il Dio 
che si solleva, non è il Padre che provvede ai figli il pane 
quotidiano, ma un Signore terribile nella sua abissale in- 
comprensibilità. Nella prosa del futuro Innocenzo III si 
traduceva, non la concezione medievale del mondo, ma 
una voce antica quanto la riflessione umana, che aveva già 
suonato cosî nelle pagine d’Aristotele e di Boezio, come in 
quelle d’ Arnobio. 

La fede francescana è altra cosa; Francesco sa anch'egli 
che la vita è dolore, e anche a lui parve un giorno « trop- 
po amaro a vedere i lebbrosi ». Ma ecco — racconta — che 
«Iddio Signore mi condusse tra quegli, e fui a loro mise- 
ricordioso. E partendomi da loro, quello che prima mi pa- 
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reva amaro, si converti in dolcezza d’anima e di corpo ». 
Questa « conversione » per cui tutto cambia d’aspetto, e 
le cose naturalmente belle si fanno divinamente belle, e 
quelle tristi e penose distillano anch’esse letizia nel cuore; 
questo rovesciamento è dato dalla presenza di Dio. L’in- 
contro con Dio è, in Francesco, luce del cuore, luce della 
natura, perfetta letizia. Ma l’incontro con Dio ha una con- 
dizione: l'umiltà. L'uomo non rinuncia al mondo; vive 
nel mondo, ma secondando i voleri di Dio come molle 
giunco. Allora tutto si trasfigura; tutto diventa, o un do- 
no da accogliere gioiosi, o un segno e una prova mandati 
da Dio, da accettare con fiducia e gratitudine. 

La povertà francescana, la semplicità e l'umiltà, si diffe- 
renziano qui da analoghi movimenti sociali e politici in- 
neggianti alla povertà; Francesco vuole muoversi su un al- 
tro piano. Se domani, nato l’uomo nuovo, miglioreranno 
Chiesa ed Impero, sarà, questa, una conseguenza, un co- 
rollario; non una premessa, un punto di partenza. A Fran- 
cesco importa l’anima. E la salvezza è qui: nella possibili- 
tà offerta a tutti dall’imitazione di Cristo, nella riconqui- 
sta di sé attraverso l’accettazione di tutte le cose, gioiose 
e tristi. « O frate Leone, scrivi che in questo è perfetta le- 
tizia ». Nella tribolazione, ma anche nella visione serena 
delle cose belle del mondo, nell’amore delle creature vi- 
venti, nell'amore dei fratelli. Umilmente accettare tutto 
in Dio, significa riconoscere in tutto la presenza di Dio: 
nel lupo, anch’esso creatura di Dio, nell’uccello, nell’ac- 
qua, nella morte. Tutto è un segno mandato dal Signore, 
la lebbra, il verme, la piaga, il letame dove si avvolge il 
porco, e dove è pronto a buttarsi il fraticello tornato sem- 
plice come un bambino. Perché a chi abbia ritrovato Dio, 
tutto è divino; e Dio si ritrova, sempre che ci si apra umil- 
mente a riceverlo nelle opere delle sue mani. 

Non ha compreso lo spirito francescano chi ha immagi- 
nato il Cantico come un coro di lode che si solleva da tut- 
to il creato; si tratta dell’uomo che trova la salvezza per- 
ché scopre la via dell’accettazione proprio quando nel so- 
le come nella morte vede l’opera di Dio ed accoglie, sere- 
no, la meravigliosa forza dell’uno e la terribile crudeltà 
dell’altra. La lode per la morte e per il sole è l’inno alla 
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saggezza ritrovata: quando l’uomo rinuncia ad aprirsi con 
la violenza una strada fra le cose, e nella rinuncia all’orgo- 
glio ritrova la bontà di Dio. Nello Speculum perfectionis 
è netta l’antitesi fra colui che offende Dio nelle cose crea- 
te, usandole come padrone, e chi le accetta tutte come do- 
ni. Ove la povertà assume un senso più grande della ri- 
nuncia ai beni terreni e significa la coscienza che tutto, an- 
che il corpo, la vita come la morte, non sono wrostri ma di 
Dio. « Voglio a lode di lui e a nostra consolazione e a edi- 
ficazione del prossimo, fare una nuova laude delle creature 
del Signore, delle quali usiamo cotidianamente e senza le 
quali non possiamo vivere, e nelle quali il genere umano 
molto offende il suo creatore. E siamo continuamente in- 
grati di cosi grandi favori e benefici non lodando il Signo- 
re creatore e datore di tutti i beni, come dovremmo ». 

Qui è Francesco: in questo aprire gli occhi agli uomi- 
ni, perché si spoglino dello spirito di dominio, di posses- 
so, e imparino che vivere cristianamente significa vedere 
in tutto l’opera di un Dio saggio e buono, di un padre 
amoroso. Ed il tutto, invece di essere preda, conquista, è 
dono da accogliere con animo grato lodando il donatore. 

Qui è la lontananza da Gioacchino, tutto acceso in una 
speranza messianica, teso verso una riforma del mondo, 
scritta nei libri sacri e destinata a inserirsi miracolosamen- 
te nel corso della storia. Per Francesco la libertà dello spi- 
rito è in noi; quando, invece di avere ripugnanza del leb- 
broso, lo cureremo per amore di Dio; quando, battuti e 
cacciati con un nodoso bastone, soffriremo con rassegnata 
umiltà fame, stanchezza e freddo, ringraziando il Signore 
che per noi ha sofferto la croce; in quel momento saremo 
liberi e potremo intonare il cantico di lode. 

San Francesco non ha insegnato dottrine; sapeva che la 
saggezza umana è nella risposta a un richiamo, nell’imita- 
zione di un esempio: Gest crocifisso per gli uomini, Fran- 
cesco umile cantore delle creature di Dio, « frate France- 
sco piccolino vostro e servo ». Gest aveva insegnato l’a- 
more di tutto in Dio. Francesco, con candido tratto, invita 
i suoi fratelli a non volere nulla per sé, indicando nel pos- 
sesso il segno tangibile di una violazione del comanda- 
mento più importante. Nulla è mio, tutto è di Dio e di 
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tutti. Possedere è quasi staccare, fare insieme atto di vio- 
lenza e di orgoglio. « Poveri delle cose del mondo e [ ador- 
ni] di verti », ecco la regola: « niuna cosa a sé appropri- 
no: né luogo, né casa, né alcuna altra cosa, ma cozze pelle- 
grino e forestiere in questo mondo in povertà e umiltà a 
Dio servendo ». 


11. L'incontro tra profetismo gioachimita e movi- 
mento francescano non tardò ad attuarsi nel secolo x. 
Entrambi i nuovi ordini dei domenicani e dei francescani 
si compiacquero di vedersi quasi preannunciati nella pro- 
fezia del monaco calabrese. « His temporibus duo Ordi- 
nes orti sunt, scilicet fratrum Minorum et fratrum Predi- 
catorum. De quibus abbas Joachym sub multis figuris pre- 
dixerat que tam in veteri Testamento quam in novo evi- 
dentissime continentur » !. Cosî Salimbene; tuttavia, co- 
m'’era naturale, fu soprattutto il francescanesimo nella sua 
ala rigorista che rivisse il messaggio gioachimita. Bartolo- 
meo da Pisa, sul finire del Trecento, mostrerà ancora con 
testi di Gioacchino la corrispondenza fra Cristo e Fran- 
cesco. 

Fu specialmente dopo il 1247, con la elezione a genera- 
le dei francescani di quell’« uomo solare » che era, secon- 
do il Clareno, Giovanni da Parma, magnus joachita al di- 
re di fra’ Salimbene, che, accentuato il rigorismo, prevalse 
nell’ordine il motivo spirituale. «Li compagni di santo 
Francesco che allora viveano... si rallegravano però che 
vedevano che in lui era risuscitato in ispirito santo Fran- 
cesco ». Fra’ Salimbene attribuisce la crisi che portò all’al- 
lontanamento di Giovanni dall’ordine al soverchio amore 
da lui provato per la dottrina dell’abate Gioacchino. In 
realtà furono le lotte scatenatesi a Parigi per l’opposizio- 
ne di Guglielmo di Saint-Amour all’insegnamento dei nuo- 
vi ordini. Proprio durante queste lotte un francescano, 
Gherardo da Borgo San Donnino, pubblicava nel 1254 
l’Introductorius in Evangelium aeternum, in cui sostene- 


! In quel tempo ebbero origine due ordini, dei Minori e dei Predica- 
tori. L’abate Gioacchino li aveva annunciati raffigurandoli in molti modi 
che si trovano già evidentissimi cosi nel vecchio come nel nuovo Testa- 
mento. 
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va che col 1200 lo Spirito si era ritirato dall’antico e dal 
nuovo Testamento per rivelarsi invece negli scritti di 
Gioacchino, l’Apocalisse, il Psalterium e la Concordia, co- 
stituenti appunto quell’Evangelo eterno affidato alla pre- 
dicazione dei francescani. 


Ung livre de par le grant diable 


come diceva Jean de Meung, pieno di errores et fatuita- 
tes anche secondo fra’ Salimbene; errores che furono abil- 
mente sfruttati a scopo polemico da Guglielmo di Saint- 
Amour, fiero avversario dei mendicanti che ricorreva con- 
tro di loro ad ogni sorta di sarcasmi: « ficum furari sequi- 
tur ad egestatem sicut mendicare, ergo ficum furari est 
opus perfectionis...; nulla est magis egens quam quae man- 
ducat filium prae nimia egestate; ergo manducare filium 
est opus perfectionis... Fieri pauper pro Christo opus est 
perfectionis; sed pauperem mendicare, cum possit ope- 
rando victum acquirere vel aliunde sine peccato vivere, 
non est opus perfectionis, sed opus peccati » !. L’attacco 
di Guglielmo determinò Alessandro IV a riunire ad Ana- 
gni una commissione, le cui conclusioni causarono, insie- 
me, la condanna della tesi che non fosse meritoria la 72en- 
dicitas dei nuovi ordini, ma anche quella dell’Introducto- 
rius e delle sue teorie. A Giovanni da Parma venne sosti- 
tuito Bonaventura da Bagnoregio. 

Non per questo perse vigore la corrente degli spiritua- 
li. Solo i più semplici si lasciarono vincere dal fatto che il 
1260 passasse senza la crisi annunciata da fra’ Gherardo; 
« morto Federigo che fu imperatore e passato l’anno 1260 
— confessa Salimbene — lasciai interamente quella dottri- 
na e voglio credere soltanto a ciò che vedo ». Gli altri, i 
più profondi, avevano dato altro senso all’incontro di gioa- 
chimismo e francescanesimo; ed ecco l’Olivi che nelle po- 
stille sull’ Apocalisse riprende il commento di Gioacchino, 


! Rubare un fico è conseguenza della povertà come il mendicare; perciò 
rubare un fico è opera di perfezione...; nessuna donna è pit povera di colei 
che mangia suo figlio per eccesso di povertà; perciò mangiarsi un figlio è 
opera di perfezione... Scegliere la povertà per amore di Cristo è opera 
di perfezione; ma che un povero vada mendicando, quando potrebbe pa- 
gatsi da mangiare lavorando, o vivere altrimenti senza peccato, non è ope- 
ra di perfezione — è peccato. 
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accentuando il duello fra Cristo e l’Anticristo, fra la Chie- 
sa dello spirito e la degenerata Chiesa mondana, esaltando 
in Francesco il nuovo redentore. A Firenze nel 1287 l’O- 
livi aveva incontrato Ubertino da Casale che nel quinto li- 
bro dell’Arbor Vitae Crucifixae Jesu Christi, scritto alla 
Verna nel 1305, riprende l’apocalissi gioachimita. Ed ecco 
Pietro da Fossombrone, e Angelo da Clareno instancabile 
nella lotta contro coloro che a suo giudizio tradiscono lo 
spirito francescano. Si corruppe l’amore del conoscere, 
che volendo afferrare con violenza l’inafferrabile infinità 
di Dio resta vano e pernicioso: « avevano dato l’animo lo- 
ro alla curiositade e allo amore della scienzia, con ciò sia 
cosa che non nel raccoglimento delle parole e composizio- 
ne di quelle, ma nella operazione della fede si pruova l’a- 
more e ’l cognoscimento di Dio. E per lo amore del sapere 
il primo uomo, fatto inobbediente, perdé la visione di 
Dio, la innocenzia, la scienza soprannaturale, la grazia e la 
immortalità e fu ridotto per la fede alla grazia, e non per 
dialettica, geometria e astrologia, ma per fede, però che 
noi siamo salvati di grazia per la fede; e questo non da 
noi, ma da Dio, perché è dono di Dio... Però che la vera 
scienzia e cognoscimento di Dio è per la fede e per le ope- 
razioni d’essa fede, e non dalle parole né dalla scienza na- 
turale... » 
Jacopone cantava 


Mal vedemmo Parisi 
Ch’hane destrutto Ascisi; 
Con la lor lettoria 

L’han messo en mala via. 


I quali versi non documentano tanto una generica oppo- 
sizione al sapere, quanto un’altra via offerta allo spirito 
umano. In un dialogo fra la ragione e la coscienza Jaco- 
pone fa domandare dapprima alla ragione il perché di tan- 
ti rimproveri: « perché m’affliggi tu cosî, e tienmi in tan- 
ta sollecitudine, e in tanta angoscia? » E la coscienza ri- 
sponde che è l’insoddisfazione per i suoi giudizi. « E dice 
la ragione: perché mi lasci ora stare cosî in pace? »; e la 
coscienza risponde che ormai la ragione s’è accorta che bi- 
sogna lasciar fare a Dio. Nel Trattato «in che modo l’uo- 
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mo può tosto pervenire alla cognizione della verità », Ja- 
copone precisa. L'anima umana deve liberarsi da ogni 
considerazione del finito; deve spogliarsi da ogni attacca- 
mento mondano, e raggiungere cosî « cordialmente vera 
povertà di spirito ». Solo allora la invaderà la luce di Dio, 
la verità; «ed in questa verità vede la verità di tutte le 
creature e cognosce le cose vili come vili e le preziose come 
preziose ». Fare violenza con la rostra ragione alle cose è 
perdersi nella falsità; aprirsi umilmente alla luce della Ve- 
rità è comprendere veramente le cose. « Però che cosa è 
umiltà se non lume di verità? » Umiltà, povertà — ecco il 
nuovo criterio del vero: lasciar parlare le cose, ascoltarle; 
rispettare la realtà; chinarsi dinanzi a Dio; fare il niente 
di sé, perché sia il tutto di Dio. 


Toccando amor, d’amor serai toccato; 
Vestendo amor serai de te spogliato; 
Tutto serai de te allor privato 

E trasformato — en quel conducitore. 


1. Fra le opere che riguardano, non solo la materia di questo 
capitolo, ma aspetti generali della cultura medievale, tenere presen- 
ti: G. Manacorda, Storia della scuola in Italia, 2 voll., Milano 1913; 
P. Courcelle, Les lettres grecques en Occident de Macrobe à Cassio- 
dore, Paris 1943 (1948°); id., Histoire littéraire des grandes inva- 
sions germaniques, Paris 1948; P. Riché, Education et culture dans 
l’Occident barbare, vi-vini siècles, Paris 1962; e, inoltre, i volumi 
che raccolgono gli atti delle settimane del Centro di studi di Spo- 
leto nell’alto Medioevo (voll. 1-11, Spoleto 1954-64). 

Sulla vita e le opere di Boezio v. innanzitutto l'art. di M. Cap- 
puyns, Boèce, nel Dictionnaire d’histoire et de géographie ecclé- 
siastique, 9 (Paris 1939), 348-80, da integrare, per quanto riguarda 
le versioni degli scritti di Aristotele e gli scritti logici, con le molte 
ricerche di L. Minio-Paluello, di cui v. Les traductions et les com- 
mentaires aristotéliciens de Boèce, « Studia Patristica », 2, Papers 
presented to the Second International Conference on Patristic Stu- 
dies held at Christ Church, Berlin 1957, 358-64; ma, prima ancora, 
i mumerosi contributi connessi con la preparazione dell’« Aristo- 
teles Latinus », su cui E. Franceschini, Ricerche e studi su Aristo- 
tele nel medioevo latino, nel vol. Aristotele nella critica e negli stu- 
di contemporanei, suppl. al vol. 48 (dicembre 1956) della « Rivista 
di filosofia neoscolastica », 144-66. Se ne indicano subito i princi- 
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pali, una volta per tutte: The genuine Text of Boethius' Translation 
of Aristotle’s Categories, « Mediaeval and Renaissance Studies », 1, 
1943, 151-77; The text of the Categoriae: the Latin Tradition, 
«The Classical Quarterly », 29, 1945, 63-74; Note sull’ Aristotele 
Latino Medievale, « Rivista di filosofia neoscolastica », 42, 1950, 
222-37; 43, 1951, 97-124; 44, 1952, 389-412, 485-95; 46, 1954, 211- 
231; 50, 1958, 97-116, 212-22; 52, 1960, 29-45. Cfr. ancora: P. 
Hadot, Un fragment du commentaire perdu de Boèce sur les Caté- 
gories d’Aristote dans le codex Bernensis 363, AHDLMA, 26, 1959, 
11-27; J. Shiel, Boetius” commentaires on Aristotle, « Mediaeval 
and Renaissance Studies », 4, 1958, 217-44, per la dipendenza di 
Boezio da Porfirio e Ammonio; e L. M. De Rijk, Ox the chronology 
of Boetius works on logic, « Vivarium », 2, 1964, 1-49, 125-62, in 
cui sono discusse le indagini e i criteri seguiti dagli studiosi prece- 
denti, e dove, 159-61, sono brevemente raccolte le conclusioni sulla 
successione cronologica (ma, a proposito di questioni testuali, v. 
G. F. Pagallo, Per un'edizione critica del « de bypotbeticis syllo- 
gismis », « Italia Medioevale e Umanistica », 1, 1958, 69-10I). 

Per l'autenticità degli scritti teologici (a parte il problema del 
de fide catholica) il punto di partenza resta l’analisi che H. Usener 
fece del frammento di Cassiodoro trovato da A. Holder (H. Usener, 
Anecdoton Holderi. Ein Beitrag zur Geschichte Roms in Ostgo- 
tbischer Zeit, Festschrift ein Begriissung der XXXII. Versammlung 
deutscher Philologen und Schulminner zu Wiesbaden, Leipzig 
1877), ove, appunto, si dice di Boezio: « Scripsit librum de sancta 
trinitate et capita quaedam dogmatica et librum contra Nestorium » 
(ma per la storia letteraria degli Opuscula sacra è da vedere anche 
M. Grabmann, Die tbeologische Erkenntnis und Einleitungslebre 
des bl. Thomas von Aquin auf Grund seiner Schrift « In Boethium 
de Trinitate ». Im Zusammenbhang der Scholastik des 13. und be- 
ginnenden 14. Jabrbunderts dargestellt, Freiburg 1948). 

Sul complesso del programma boeziano è da tenere sempre pre- 
sente la testimonianza di Cassiodoro (Variae, I, 45, ed. Mommsen, 
MGH, A. A., 12, 40): «sic... Atheniensium scholas longe positas 
introisti, sic palliatorum choris miscuisti togam, ut Graecorum dog- 
mata doctrinam feceris esse Romanam. Didicisti enim qua profun- 
ditate cum suis partibus speculativa cogitetur, qua ratione activa 
cum sua divisione discatur, deducens ad Romuleos senatores quic- 
quid Cecropidae mundo fecerant singulare. Translationibus enim 
tuis Pythagoras musicus, Ptolemaeus astronomus leguntur Itali; Ni- 
comachus arithmeticus, geometricus Euclides audiuntur Ausonii; 
Plato theologus, Aristoteles logicus Quirinali voce disceptant; me- 
chanicum etiam Archimedem Latialem Siculis reddidisti. Et quas- 
cumque disciplinas vel artes facunda Graecia per singulos viros 
edidit, te uno auctore patrio sermone Roma suscepit » (ma v. an- 
che Cassiodori senatoris Institutiones, a cura di Mynors, Oxford 
1961°, II, 3, 18, 128-209). 

opere complete di Boezio, con quelle falsamente a lui attri- 
buite, sono raccolte in PL, 63-64; ed. parziale CSEL, 48 (Vindo- 
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bonae 1906), a cura di S. Brandt (Ir Isag. Porphyrii comm.); 67 
(Pbilos. Cons., a cura di Peiper e Schepss, e ora a cura di G. Wein- 
berger). Una nuova ed. della Philos. Cons., a cura di L. Bieber, è 
uscita nel vol. 94 della serie latina del « Corpus Christianorum » 
(Turnholti 1957). L’ed. con trad. inglese degli opuscoli teologici, a 
cura di E. K. Rand e H. F. Stewart, è stata ristampata nella « Loeb 
Classical Library ». 

Per la vasta letteratura su Boezio si rinvia alle opere generali, ai 
repertori e alle indicazioni contenute negli scritti citati. Un inte- 
resse particolare, per alcuni temi toccati qui e in seguito, ha lo stu- 
dio di A. Van de Vijver, Les étapes du développement philoso- 
phique du haut moyen dge, « Revue belge de philologie et d’his- 
toire », 8, 1929, 425-52 (ma, dello stesso, v. anche L’évolution scien- 
tifique du haut moyen dge, « Archeion », 19, 1937, 12-20); sempre 
da leggere le pagine di E. K. Rand, Boetbius, The first of the scho- 
lastics, nel vol. Founders of the Middle Ages, New York 1957), 
135-80; per un’interpretazione della logica indipendente dalla tra- 
dizione latina v. K. Diirr, The propositional logic of Boetbius, 
Amsterdam 1951. Per la presenza di Boezio nel Medioevo v. R. H. 
Patch, The Tradition of Boethius. A Study of bis Importance in 
Mediaeval Culture, Oxford (New York) 1935; P. Courcelle, Etude 
critique sur les commentaires de la Consolation de Boèce (1x°-xvi° 
siècles), AHDLMA, 12, 1939, 5-140; pet il rapporto con Dante: 
R. Murari, Dante e Boezio. Contributo allo studio delle fonti dan- 
tesche, Bologna 1905; W. Kranz, Dante und Boethius, « Romani- 
sche Forschungen », 63, 1951, 72-78 (Philos. Cons., I, metr. 5 e 
III, metr. 9, fonte del canto 33 del Paradiso, a proposito di E. 
Auerbach, Dante’s Prayer to the Virgin..., « Romance Philology », 
3, 1949, 1-26). Strumento utile di studio è L. Cooper, A Concor- 
dance of Boethius, the Five Theological Tractates and the Conso- 
lation of Philosophy, Cambridge Mass. 1928. 

Gli scritti di Cassiodoro sono raccolti in PL, 69-70 (un prin- 
cipio di ed. nel « Corpus Christianorum », 97-98). Delle Institu- 
tiones resta fondamentale l’ed, di R. A, B. Mynors, Oxford 1961° 
(1937', su cui cfr. E. K. Rand, « Speculum », 13, 1938, 433-47); per 
il de anima v. Magni Aurelii Cassiodori Senatoris Liber de anima, 
Introduction and Critical Text by James W. Halporn, « Traditio », 
16, 1960, 39-109. Su Cassiodoro v. innanzitutto l’articolo di M. Cap- 
puyns, Cassiodore, nel Dictionnaire d’histoire et géographie ecclé- 
siastique, 2, 1949, 1349-408, importanti le ricerche di A. Van de 
Vijver, Cassiodore et son auvre, « Speculum », 6, 193I, 244-92; 
Les «Institutiones» de Cassiodore et sa fondation à Vivarium, 
«Revue Bénédictine », 43, 1941, 59-88; ma v. anche P. Lamma, 
Cultura e vita in Cassiodoro, « Studium», 43, 1947, 234-41; G. 
Bardy, Cassiodore et la fin du monde antique, « L’année théolo- 
gique », 6, 1945, 383-425 (e poi nel vol. L’Eglise et les derniers Ro- 
mains, Paris 1945). Per l'influenza di Cassiodoro (oltre a H. Thiele, 
Cassiodor, seine Klostergriindung Vivarium und seine Nachwirken 
in Mittelalter, «Studien und Mitteilungen zur Geschichte des Be- 
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nedektiner-Ordens und seine Zweige », 50, 1932, 378-418) v.L. W. 
Jones, The Influence of Cassiodorus on Medieval Culture, « Spe- 
culum », 20, 1945, 433-42; id., Further Notes concerning Cs In- 
fiuence on Med. Culture, ibid., 22, 1947, 254-56 (e la sua trad. ingl. 
con intr. e note delle Institutiones, New York 1946). Un tentativo 
di biografia ha fatto J. J. Van den Besselaar, Cassiodorus Senator. 
Leven en werken van een staatsman en monnik vit de zesde eeuw, 
Haarlem 1950 (dello stesso un’analisi delle Variae: Cassiodorus 
Senator en zijn Variae, Nijmegen 1945). Un’importante analisi del- 
la cultura di Cassiodoro offre A. Momigliano, Cassiodorus and Ita- 
lian Culture of His Time (Italian Lectures, British Academy, 1955), 
« Proceedings of the British Academy », 1955, 207-45. 

Le opere di Gregorio Magno in PL, 75-79 (ma v. anche Mo- 
rales sur Job, ll. 1 e 2, intr. R. Gillet, trad. A. De Gaudemaris, Paris 
1952); su Gregorio Magno: L. Weber, Hauptfragen der Moraltheo- 
logie Gregors des Grossen. Ein Bild altchristlicher Lebensfiibrung, 
Freiburg 1947;.0. M. Porcel, La doctrina mondstica de San Grego- 
rio Magno y la « Regula Monachorum », Madrid (e Washington) 
1950. All’influenza dei Moralia in Job è dedicata una tesi di Lilla di 
R. Wasselynck, L’influence des « Moralia in Job » de S. Gregoire le 
Grand sur la théologie morale entre le vii et le x11° siècle, Faculté 
de Théologie, 3 voll., Lille 1956 (cfr. O. Lottin, BTAM, 8, 1958, 
33-34); per l’Italia v. G. Dufner, Die « Moralia » Gregors des Gros- 
sen in ibren italienischen Volgarizzamenti, Padova 1958. 

Per la regola di san Benedetto (e per la dibattuta questione 
dei suoi rapporti con la Regula Magistri) v. le due edd. di G. Penco, 
Firenze 1958 (con ampia intr., trad. it., apparati e commenti; ma 
cfr. A. de Vogiié, « Revue d’ascétique et de mystique », 36, 1960, 
214-326), e di R. Hanslik, Wien 1960 (CSEL, 75, con ampi prolego- 
meni e minute discussioni; ma cfr. F. Masai, in « Latomus », 22, 
1963, 303-7); v. ancora: G. Aulinger, Das Humanum in der Regel 
Benedikts von Nursia. Eine moralgeschichtliche Studie, St. Ottilien 
1950; Commentationes in regulam S. Benedicti, a cura di B. Steidle, 
« Studia Anselmiana », 42, Romae 1957 (miscellanea di studi di spe- 
cialisti); Regula Magistri - Regula S. Benedicti. Studia monastica, a 
cura di B. Steidle, ibid., 44, Romae 1959; Problemi e orientamenti 
di spiritualità monastica, biblica e liturgica, Roma 1961, 199-234. 


2. Per questa parte, oltre le opere genetali già citate, v. F. No- 
vati - A. Monteverdi, Le origini, Milano 1900-26; G. Giesebrecht, 
L'istruzione în Italia nei primi secoli del Medioevo, trad. C. Pascal, 
Firenze 1895; A. F. Ozanam, La scuola e l'istruzione in Italia nel 
Medio Evo, Firenze 1895; G. Salvioli, L'istruzione in Italia prima 
del Mille, Firenze 1912. Sulla scuola di Salerno, v. P. O. Kristeller, 
The School of Salerno: Its Development and its Contribution to the 
History of Learning, in Studies in Renaissance Thought and Let- 
ters, Roma 1956, 495-551 (l’art. è del ’45, ma completato nella già 
ricca bibl.). 

Per le lettere di Gerberto (le opere in PL, 139) v. ora F. 
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Weigle, Studien zur Uberlieterung der Briefsammlung Gerberts von 
Reims, « Deutsches Archiv », 10, 1953, 19-70; II, 1955, 393-421; 
14, 1958, 149-220; sulla sua figura, oltre F. Picavet, Gerbert ou le 
pape philosophe, Paris 1897; J. Leflon, Gerbert. Humanisme et 
chrétienté au x° siècle, Abbaye S. Waudrille 1946; O. G. Darl- 
ington, Gerbert, the Teacher, « American Historical Review », 52, 
1946-47, 456-76. 

EVA oltre l'articolo già cit. del Kristeller, è da vedere, 
anche per la bibliografia, la voce, a cura di A. Lentini, nel Diziona- 
rio biografico degli Italiani, 2, 1960, 253-57, e di N. Acocella, La 
figura e l’opera di Alfano I di Salerno, « Rassegna Storica Salerni- 
tana », 19, 1958, 1-74; 20, 1959, 17-90. Per gli scritti v.: C. Beaum- 
ker, Die Ubersetzung des Alfanus von Nemesius mepi qpuoewe 
avipwrov, « Wochenschrift fir klassische Philologie », 13, 1896, 
1095-102 (ed. C. Burkhard, Leipzig 1917); Il «de quatuor humo- 
ribus corporis bumani », a cura di P. Capparoni e con pref. di A. Ca- 
stiglioni, Roma 1928; Il « Tractatus de pulsibus », a cura di P. Cap- 
paroni, Roma 1936 (v. ancora R, Creutz, Erzbischof Alfanus I, ein 
friibsalernitanischer Arzt, « Studien und Mitteilungen zur Ges- 
chichte des Benedektiner-Ordens und seine Zweige », 16, 1929, 

13-32). 

2 a Urso di Calabria, la cui opera è stata definita «il mag- 
gior contributo alla letteratura filosofica recato dalla scuola di Sa- 
lerno nel x11 secolo, e forse dalla scuola di Salerno in genere », v. 
P. O. Kristeller, loc. cit., 517 sgg. (e la bibl. ivi indicata). Nei suoi 
scritti principali (de effectibus qualitatum, de effectibus medicina- 
rum, Aforismi e commento agli Aforismi), è presente una non tra- 
scurabile conoscenza di Aristotele « fisico ». 

Non sembra invece essere stata messa debitamente in rilievo 
l’importanza (e le influenze di scrittori della scuola salernitana) della 
prima parte del Pantheon di Goffredo da Viterbo, che è degna 
di un posto non trascurabile nella cultura del tempo. L’epistola di 
Gunzone, PL, 136, 1283-302, che riproduce il testo di Martène e 
Durand, Veterum scriptorum amplissima collectio, 1, 1724, 294- 
314, è stata criticamente pubblicata da K. Manitius nei MGH, 
« Quellen zur Geistergeschichte des Mittelalters », II, Gunzo: Epi- 
stola ad Augienses; Anselmo von Besate: Rbetorimachia, Weimar 
1958 (i testi sopra citati: 21-23, 37, 39-40, 46-47, 49). Su Gunzone, 
oltre l’intr. del Manitius (bibl., 18), è sempre da vedere G. Mana- 
corda, Postille gunzoniane, in Scritti vari di erudizione e di critica 
in onore di Rodolfo Renier, Torino 1912, 99-118. 


3. La Rbetorimachia fu composta, forse, a Parma fra il maggio 
1046 e la primavera del ’48. Anselmo, nato, sembra, vetso il 
’20, aveva studiato dialettica a Parma con Dtrogone (« Droco phi- 
losophus, flos et Italiae decus ») e retorica a Reggio con Sichelmo, 
allievo di Drogone, « liberalium artium peritissimus ». Del terzo 
suo maestro, « Aldeprandus facundissimus » non si hanno notizie. 
Su Anselmo di Besate, oltre l’intr. del Manitius (61-93) v. gli studi 
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di E. Diimmler, Anselm der Peripatetiker nebst anderen Beitrigen 
zur Literaturgeschichte Italiens im elften Jabrbundert, Halle 1872, 
e, in particolare, i contributi di J. A. Endres, Die Dialektiker und 
ibre Gegner in rr. Jahrbundert, « Philosophisches Jahrbuch », 19, 
1906, 20-33; Studien zur Geschichte der Friibscholastik, ibid., 26, 
1913, 85-93; Forschungen zur Gesch. der friibmittelalterlichen Phi- 
losophie, BGPTMA, 17, 2-3, 1916. V. anche K. Manitius, Magic 
und Rbetorik bei Anselm von Besate, « Deutsches Archiv », 12, 
1956, 52-72. Di se stesso Anselmo dice di avere studiato Ermagora, 
Cicerone, Livio, Quintiliano, Vittorino, Grillo, Boezio, e di aver 
compiuto un’altra opera de materia artis. 

Le opere di Lanfranco in PL, 150; su Lanfranco v. A. J. 
Macdonald, Lanfranc. A Study of bis life, work and writing, Ox- 
ford 1926, London 1944°, oltre all’art. con bibl. di E. Amman e A. 
Gaudel, nel Dictionnaire de théologie catholique, 8, 2, 1925, 2558- 
2770. V. ancora P. Meyvaert, Bérenger de Tours contre Albéric de 
Mont-Cassin, « Revue Bénédictine », 70, 1960, 324-32. 

Gli scritti di Brunone sono in PL, 164-65; sul dimenticato 
Gerardo di Czandd v. E. von Ivanka, Das «Corpus Areopa- 
giticum » bei Gerbard von Csandd (t 1046), «Traditio », 15, 1959, 
205-22, in cui si esamina il commento sul Canticum trium puero- 
rum, pubblicato nel 1790 (dal C/w., 6211), ma ignorato dal Migne, 
e si mostra la dipendenza di Gerardo dallo Pseudo-Dionigi. 


4. Le opere di san Pier Damiani in PL, 158-59; esiste 
un'ottima ed. parziale (con trad, it., intr. e bibl.), a cura di P. Brez- 
zi e B. Nardi, Firenze 1943. Su san Pier Damiani: V. Poletti, I/ 
vero atteggiamento antidialettico di S. Pier Damiani, Faenza 1953; 
Dressler, Petrus Damiani Leben und Werke, « Studia Anselmiana », 
34, Romae 1954; J. Gonsette, Pierre Damien et la culture profane, 
Louvain 1956; J. J. Ryan, Saint Peter Damiani and bis Canonical 
Sources, Preliminary Study in the Antecedents of the Gregorian 
Reforms, Toronto 1956; J. Leclercq, Saint Pierre Damien, l’ermite 
et l'homme d’Eglise, Roma 1960; Studi su San Pier Damiani, Faen- 
za 1961; M. Della Santa, Ricerche sull'idea monastica di San Pier 
Damiano, Camaldoli 1961; R. Bultot, La doctrine du mépris du 
monde, t. 4: Le xi° siècle, vol. 1: Pierre Damien, Louvain 1963 
(ove si respingono le tesi del Leclercq e del Gonsette per ribadire 
l’ascetismo e l’antiumanismo di Pier Damiani; ma sull'opera del 
Bultot v. F. Lazzari, S. Pierre Damien et le «contemptus mundi ». 
A propos d'un livre récent, « Revue d’ascétique et de mystique », 
40, 1964, 185-210). 


5. Delle opere di sant’Anselmo è ormai giunta a compi- 
mento l’edizione critica « ad fidem codicum », a cura di F.S. Schmitt, 
voll. 1-6, Edinburgh 1946-61 (il vol. VI è di indici; seguirà in un 
VII la ratio editionis; la stampa cominciò nel 1938 a Seckau, ma fu 
distrutta dai nazisti nel ’42). Dello stesso Schmitt sono da tenere 
presenti i vari contributi pubblicati separatamente: Zur Chrono- 
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logia d. Werke d. bl. Anselm, « Revue Bénédictine », 44, 1932, 322- 
350; Geschichte und Beurteilung der friiberen Anselmausgaben, 
« Studien und Mitteilungen zur Geschichte des Benedektiner-Or- 
dens und seine Zweige », 65, 1953-54, 90-115; Die unter Anselm 
veranstaltete Ausgabe seiner Werke und Briefe. Die Codices Bodley 
271 und Lambetb 59, « Scriptorium », 9, 1955, 65-75; Die Chrono- 
logie der Briefe des bl. Anselm von Canterbury, « Revue Béné- 
dictine », 64, 1954, 170-207; Die echten und unechten Stiicke der 
Korrespondenz des hl. Anselm von Canterbury, ibid., 65, 1955, 218- 
227. Vastissima la letteratura su sant'Anselmo; fra le opere d’insie- 
me v. Ch. de Rémusat, Anselme de Canterbury, Paris 1854 (1862°); 
Ch. Filliatre, La philosophie de S. Anselme, Paris 1920; A. Levasti, 
S. Anselmo. Vita e pensiero, Bari 1929; S. Vanni-Rovighi, S. Ansel- 
mo, Milano 1949 (con esauriente bibliografia). Sulla vita v. Eadmer, 
The life of St Anselm, Archbisbop of Canterbury, Ed. with Intr., 
Notes and Translation by R. W. Southern, Edinburgh 1962; R. W. 
Southern, Saint Anselm and his Biographer. A Study of Monastic 
Life and Thought, Cambridge 1963. In particolare sull’argomento 
ontologico: K. Barth, Fides quaerens intellectum. Anselm Beweis 
der Existenz Gottes im Zusammenbang seines theologischen Pro- 
gramms, Zollikon 1958? (Minchen 1931; trad. fr., Neuchîtel 
1958); ma cfr. anche: A. Stolz, Zur Theologie Anselms in Proslo- 
gion, « Catholica », 2, 1933, 1-24; id., «Vere esse » in Proslogion 
des bl. Anselm, « Scholastik », 9, 1934, 400-6; id., Das Proslogion 
des hl. Anselm, « Revue Bénédictine », 47, 1935, 331-47; E. Gilson, 
Sens et nature de l’argument de Saint Anselme, AHDLMA, 9, 
1934, 5-51; M. Cappuyns, L’argument de Saint Anselme, RTAM, 
6, 1934, 313-30; M. Dal Pra, Il problema logico del linguaggio nella 
filosofia medievale, Roma-Milano 1954. Cfr, anche Spicilegium Bec- 
cense, I: Congrès International du IX° centenaire de l’arrivée 
d’Anselme au Bec, Paris 1959 (e il testo e la trad. con intr., note e 
bibl. del Cur Deus homo, a cura di R. Roques, Paris 1963). Impor- 
tante per la tradizione anselmiana S. Vanni-Rovighi, Notes sur l’in- 
fluence de Saint Anselme au x11° siècle, « Cahiers de Civilisation 
Médiévale », 7, 1964, 423-37; 8, 1965, 43-58. Per la citazione del ca- 
talogo di Bec cfr. PL, 150, 771 sgg. 


6. Il De fide orthodoxa di Giovanni Damasceno fu tra- 
dotto dal greco da Burgundione (1100-1193), probabilmente pisano 
(H. Dausend, Zur Ùbersetzungsweise Burgundios von Pisa, « Wie- 
ner Studien », 35, 353-69). Nel xIrt secolo, intorno al 1235-40, Ro- 
berto Grossatesta ne darà una nuova traduzione; ma già fino dal 
1145, in Ungheria, il monaco Cerbanus aveva compiuto un’altra 
versione di cui non resta che un frammento, trovato dal de Ghel- 
linck nel 1911 (pubblicato per la prima volta nel 1940 da R. L. 
Szigeti, Translatio latina Joannis Damasceni, De orthodoxa fide L. 
III, c. 1-8, saeculo x11 in Hungaria confecta, Budapest 1940, e poi, 
più correttamente, da E. M. Buytaertt, The Earliest Latin Transla- 
tion of Damascene's «De orthodoxa fide » III, 1-8, « Franciscan 
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Studies », 2, 1951, 49-67). Secondo il Buytaert la traduzione di Bur- 
gundione risalirebbe al 1153-54. Cfr. Saint John Damascene, De 
fide orthodoxa, Versions of Burgundio and Cerbanus, Edited by 
E. M. Buytaert, St. Bonaventure 1955 (e la recensione di V. Doucet, 
« Archivum franciscanum historicum », 49, 1956, 483-87). V. an- 
cora: N. M. Haring, The First Trace of the so-called Cerbanus 
Translation of St Jobn Damascene, De fide ortbodoxa, III, 1-8, 
« Mediaeval Studies », 12, 1950, 214-16; E. M. Buytaert, St Johr 
Damascene, Peter Lombard and Gerbob of Reichesberg, « Franci- 
scan Studies », 10, 1950, 323-43; id., Damzascenus Latinus on Item 
417 of Stegmiillers Repertorium Commentarium, ibid., 13, 1953, 
37-70; C. Vansteenkiste, Le versioni latine del « De fide orthodoxa » 
di S. Giovanni Damasceno, « Angelicum », 35, 1958, 91-98; P. Clas- 
sen, Der verkannte Johannes Damaszenus, « Byzantinische Zeit- 
schrift », 52, 1959, 297-303. 

Su Graziano cfr. Studia Gratiana. Post octava Decreti sae- 
cularia auctore Consilio commemotationi Gratianae instruendae 
edita curantibus I. Forchielli et A. M, Stickler, 1-8, Bononiae 1953- 
1962. 

Fondamentale opera d'insieme J. de Ghellinck, Le mouvement 
théologique du x11° siècle, Bruges 1948°. Del liber sententiarum di 
Pietro Lombardo v. l’ed. di Quaracchi, 2 voll., 1916; sulla cro- 
nologia degli scritti v. D. Van den Eynde, Essai chronologique sur 
l’euvre littéraire de Pierre Lombard, in Miscellanea Lombardiana, 
Novara 1957 (1. Commentarius in psalmos, 1135-37; 2. Summa Sen- 
tentiarum, 1137-38; 3. Collectanea in epistolas Pauli, 1139-41; 4. 
Libri IV Sententiarum, 1154-57; 5. Sermones, 1140-60). Sul Lom- 
bardo (oltre J. de Ghellinck, op. cit., 213 sgg.): J. N. Espenberger, 
Die Pbilos. d. P. L. und ibre Stellung in zwéòlften Jabr.,, BGPTMA, 
3, 5, Miinster 1901; Miscellanea Lombardiana, Novara 1957; Ph. 
Delhaye, Pierre Lombard. Sa vie, ses @uvres, sa morale, Montréal 
1961 (Conférence Albert-le-Grand, 1960). 

Sulle molte « abbreviazioni » del Lombardo è da vedere il lavoro 
sistematico d’indagine di R. M., Martin, Filia Magistri. Un abrégé 
des Sentences de Pierre Lombard, «The Bulletin of the John Ry- 
lands Library », Manchester, ottobre-dicembre 1915, 6 sgg. (cfr. A. 
M. Landgraf, Einfiibrung in die Geschichte der Theologischen Li- 
teratur der Friibscholastik, ed. spagn. rivista dall'autore, Barcelona 
1956, 69-73). Sulle « abbreviazioni » del Maestro Bandino (PL, 192; 
971-1I12), e sui codici che le conservano, v. Landgraf, 167. Su Gan- 
dulphus Bononiensis (oltre l’art. di J. de Ghellinck, nel Diction- 
naire de théologie catholique, 6, 1142-50, e, dello stesso, l’ampia 
trattazione in Le mouvement théologique, 297-373) v. Landgraf, 
175. L’opera, composta fra il 1160 e il 1170, fu esaminata e pub- 
blicata da J. De Walter, Magistri Gandulphi Bononiensis Senten- 
tiarum libri quatuor, Vindobonae-Vratislavae 1924 (cfr. ancora A. 
Landgraf, Drei Trabanten des Magisters Gandulphus von Bologna, 
« Collectanea franciscana », 7, 1937, 357-73). 

Quanto alle sentenze di Rolando (concluse, sembra, nel 1150 
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secondo D. Van den Eynde, Nouvelles précisions chronologiques 
sur quelques ceuvres théologiques du x1t° siècle, « Franciscan Stu- 
dies », 13, 1953, 100-10) cfr. A. M. Gietl, Die Sentenzen Rolands, 
nachmals Papstes Alexander III, Freiburg im Breisgau 1891 (e 
Landgraf, Einfibrung, trad. cit., p. 109). 

Sulle eresie in genere (ma v. la rassegna di L. Sommariva, Studi 
recenti sulle eresie medievali, 1939-52, « Rivista storica italiana », 
64, 1952, 237-68) sono ancora da consultare: F. Tocco, L’eresia nel 
Medioevo, Firenze 1884, e G. Volpe, Movimenti religiosi e sette 
ereticali nella società medievale italiana (secoli xI-xIv), Firenze 
1922 (gli studi risalgono al 1907; sono stati ripubblicati nel 1961); 
ma v. in particolare: R. Morghen, Medioevo cristiano, Bari 1951, 
212-86; R. Manselli, Studi sulle eresie del secolo x11, Roma 1953. 
Su Arnaldo da Brescia v. ora A. Frugoni, Arnaldo da Brescia nelle 
fonti del secolo x11 (Istituto Storico Italiano per il Medio Evo, Stu- 
di Storici, 8-9), Roma 1954; id., La fortuna di Arnaldo da Brescia, 
«Annali della Scuola Normale Superiore di Pisa», serie II, 24, 
1955, 145-60. Sul manicheismo medievale v. S. Runciman, The Me- 
dieval Manichee. A Study of the Christian Dualist Heresy, Cam- 
bridge 1947; D. Obolensky, The Bogomils, A Study in Balkan Neo- 
Manicheism, Cambridge 1948; H. Soderberg, La religion des Catha- 
res. Etude sur le gnosticisme de la basse antiquité et du moyen dge, 
Uppsala 1949; Spiritualité de l’hérésie: le Catharisme, R. Nelli, dir. 
du vol., C. P. Bru, L. de Lagger, D. Roché, L. Sommariva, Paris 
1953; G. Gonnet, Waldensia, « Revue d'’histoire et de philosophie 
religieuse », 33, 1953, 202-54. Particolare rilievo ha il Liber de duo- 
bus principiis, che da un ms della Nazionale di Firenze (Conv. 
soppr. I. II, 44, da San Marco) pubblicò A. Dondaine (Un traité néo- 
manichéen du x1n° siècle. Le « Liber de duobus principiis », Roma 
1939; id., Nouvelles sources de l’histoire doctr. du néomanichéisme 
au M. A., «Revue de sciences philosophiques et théologiques », 
1939, 465-88); su di esso ritorna fra l’altro, nella sua opera d’insieme 
molto importante, A. Borst, Die Katharer (« Schriften der Monu- 
menta Germaniae Historica », 12), Stuttgart 1953 (v. ancota: F. 
Steigmiller, Der « Liber contra Manicheos », in Mélanges offerts è 
Etienne Gilson, Paris 1959, 563-611; Une somme anti-cathare, le 
« Liber contra Manicheos » de Durand de Huesca, Texte inédit 
publié et annoté par Chr. Thouzeller, Louvain 1964). Sui patarini 
in particolare v. C. Violante, La Pataria milanese e la Riforma ec- 
clesiastica, I: Le premesse, 1045-57, Roma 1955 (su cui cfr. F. J. 
Schmale, « Historische Zeitschrift », 187, 1959, 376-85); ma v. an- 
che E. Werner, Pauperes Christi. Studien zu social-religiosen Be- 
wegungen im Zeitalter des Reformpapsttums, Leipzig 1956; G. Mic- 
coli, Per la storia della Pataria milanese, « Bullettino dell’Istituto 
Storico Italiano pet il Medio Evo ecc. », 70, 1958, 43-123. 


7. Per le opere del Cardinal Labotante (morto intorno 


al 1191) e il ms che le conserva, v. Landgraf, op. cit., 152-53. Gli 
scritti teologici ha pubblicato il Landgraf, Laborantis Cardinalis 
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opuscula, « Florilegium Patristicum », 32, Bonn 1932 (il De justitia 
et justo pubblicò G. B, Siragusa, Palermo 1886; del Siragusa v. an- 
che Il regno di Guglielmo I in Sicilia, illustrato con nuovi docu- 
menti, Palermo 1885-86). Cfr. anche Ph. Delhaye, La place de l’é- 
tique parmi les disciplines scientifiques au x11° siècle, nella Misc. 
Janssen, Louvain 1948, 1, 29-44. 


8. La bibliografia su Gioacchino è vastissima: sia concesso 
rimandare per le opere anteriori al 1953 a F. Russo, Bibliografia 
gioachimita (« Biblioteca di bibliografia italiana. Supplementi alla 
Bibliofilia », 28), Firenze 1954, da correggersi (soprattutto per le 
opere di Gioacchino) e da integrarsi con B. Hirsch-Reich, Eine Bi- 
bliographie tiber Joachim von Fiore und dessen Nachwirkung. Be- 
richtigung und Erginzung, RTAM, 24, 1957, 27-44. Cfr. ancora H. 
Grundmann, Neue Forschungen iiber Joachim von Fiore, Marburg 
1950; J. Bignami-Odier, Travaux récents sur Joachim de Flore, 
« Moyen Age », 58, 1952, 45-61; Marjorie Reeves, The Penetration 
of Joachism in to Northern Europe, « Speculum », 29, 1954, 773- 93; 
E. Wellens, Recente Studien over Joachim von Fiore, « Cîteaux in 
de Nederlanden », 6, 1955, 206-9; E. Mikkers, Neuere Literatur 
tiber Joachim von ° Fiore, ibid., 9, 1958, 286-93; M. W. Bloomfield, 
Joachim of Flore. A Critical Survey of his Canon, Teaching, Sour- 
ces, Biography and Influence, « Traditio », 13, 1957, 249-311 (su 
cui v. B. Hirsch-Reich, Eine neue « euvre de syntbèse » tiber Joa- 
chim von Fiore, RTAM, 26, 1959, 128-37). 

L’esposizione contenuta nel testo teneva particolarmente presen- 
ti: E. Buonaiuti, Gioacchino da Fiore, I tempi, la vita, il messaggio, 
Roma 1931; E. Anitchkof, Joachim de Flore et les milieux courtois, 
Roma 1931; F. Foberti, Gioacchino da Fiore. Nuovi studi critici 
sulla mistica e la religiosità in Calabria, Firenze 1934; J. Ch. Huck, 
Joachim von Fiore und die joachitische Litteratur, Freiburg 1938. 
Si valeva dell’ed. Buonaiuti del Tractatus super IV Evangelia, Ro- 
ma 1931, e degli Scritti minori, Roma 1936, nonché dell’ed. del- 
l’Ottaviano del Liber contra Lombardum, Roma 1934; utilizzava la 
1° ed. Tondelli (1940) del Libro delle figure. Per i rapporti col fran- 
cescanesimo faceva riferimento a G. Bondatti, Gioachimismo e 
Francescanesimo nel ’200, Assisi 1924. V. ora l’ed. di Arsenio Fru- 
goni dell’Adversus Judaeos, Roma 1957, con un'importante intr.; 
la 2* ed. del Tondelli: L. Tondelli, Il libro delle figure dell’ Abate 
Gioacchino da Fiore, 1: Intr. e commento, Torino 1953; L. Ton- 
delli, M. Reeves, B. Hirsch-Reich, I/ libro delle figure dell’ Abate 
Gioacchino da Fiore, 2: Tavole, Torino 1953 (completato col ms 
oxoniense Corpus Christi Col. 255 A). V. infine A. Crocco, Giosc- 
chino da Fiore, Napoli 1960. 

Per talune questioni vanno tenuti presenti: R. Manselli, La 
« Lectura super Apocalipsim » di Pietro di Giovanni Olivi. Ricer- 
che sull’escatologismo medioevale, Roma 1955; H. Helbling, Sae- 
culum bumanum. Ansitze zu einem Versuch iiber spitmittelalter- 
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liches Geschichtsdenken, Napoli 1958. Alcuni dei testi sono citati 
secondo le traduzioni del Buonaiuti. 


9. Del De miseria bumanae conditionis di Lotario v. l’ed. 
di M. Maccarrone, Lucani 1955 (e i testi volgari raccolti da A. Leva- 
sti, I mistici del Duecento e del Trecento, Milano 1935). V. anche: 
Bono Giamboni, Della miseria dell’uomo. Giardino di Consolazio- 
ne. Introduzione alle virtà, a cura di F. Tassi, Firenze 1836. 

Quanto al francescanesimo, non è il caso di dare qui indicazioni 
bibliografiche. Si sono avuti presenti: il saggio di Gilson, La philo- 
sophie Franciscaine, nel vol. a cura di H. Lemaitre e A. Masseron, 
Saint Frangois d'Assise, son ceuvre, son influence, Paris 1927, 148- 
175; L. F. Benedetto, I/ Cantico di Frate Sole, Firenze 1941; V 
Branca, Il Cantico di Frate Sole, Studio delle fonti e testo critico, 
Firenze 1950; e inoltre, naturalmente, gli Opuscula nell’ed. di Qua- 
racchi, 1943’ e il tomo X degli Analecta Franciscana (Legendae S. 
Francisci Assisiensis saeculis xi11 et xIv conscriptae, Ad Claras 
Aquas 1926-41). 


ro. V. per tutta questa parte il materiale e gli studi (che non si 
indicano partitamente) raccolti da H. Denifle e F. Ehrle nei volumi 
dell’« Archiv fiùr Litteratur und Kirchengeschichte des Mittelal- 
ters» (7 voll., Berlin 1885 - Freiburg im Breisgau 1900), dove, fra 
gli altri, si trovano testi di Angelo Clareno e Ubertino da Casale. Su 
Ubertino da Casale v. J. Huck, Ubertino von Casale und sein 
Ideenkreis, Freiburg im Breisgau 1903; F. Callaey, Etudes sur Uber- 
tino de Casale, Louvain 1911; P. Godefroy, Ubertino da Casale, nel 
Dictionnaire de théologie catholique, 15, II, 1947, 2021-34. A pro- 
posito della tesi di E. Blondeel (nei « Collectanea franciscana » del 
1935-36) circa l'influenza di Ubertino su Bernardino da Siena, v. M. 
Bertagna, Christologia S. Bernardini Senensis, « Collectanea franci. 
scana », 16-17, 1946-47, 5-37; 18, 1948, 5-117 (ma v. anche, per al- 
cuni problemi teologici, i contributi di M. Miickshoff e K. Balié, 
« Franziskanische Studien », 39, 1957, 218-87 e 288-502); documen- 
ti su Ubertino in F. M. Delorme, Notice et extraits d'un manuscrit 
franciscain, « Collectanea franciscana », 15, 1945, 5-91 (ms Roma, 
Arch. Coll. S. Isid., 1/146). 

A proposito di Jacopone da Todi sono da vedere i contri. 
buti riuniti nel volume miscellaneo Jacopone e il suo tempo, Todi 
1959. 


Capitolo secondo 


TRADUZIONI DAL GRECO 
E DALL’ARABO 


1. L'Italia e la cultura bizantina. Gli Svevi. Michele Scoto. —- 
2. Astrologi, epicurei, averroisti, I « quesiti siciliani ». 


1. Nell’Opustertium Ruggero Bacone, insistendo an- 
cora una volta sulla necessità di un insegnamento delle 
lingue, che permettesse di attingere direttamente alle fon- 
ti della cultura greca e orientale, osserva: « nec multum 
esset pro tanta utilitate ire in Italiam, in qua clerus et po- 
pulus sunt pure Graeci in multis locis; et episcopatus, et 
archiepiscopatus, et divites ac seniores possent ibi mitte- 
te pro libris et pro uno vel pluribus qui scirent Graecum, 
sicut dominus Robertus, sanctus episcopus Lincolniensis, 
solebat facere » ! (ed. Brewer, 434). Bacone, che scriveva 
tra il 1266 e il 1267, alludeva all’opera del suo maestro 
Roberto Grossatesta, e vedeva nell’Italia un ponte ideale 
fra Oriente ed Occidente. Tale essa era stata già da tempo 
contribuendo, insieme con la Spagna, a mettere in cir- 
colazione quanto di meglio era venuta elaborando la cul- 
tura mussulmana, e introducendo, insieme, una sempre 
più larga quantità di testi classici. 

La Sicilia, ricca di elementi greci, arabi ed ebrei; i bi- 
zantini dell’Italia meridionale, Venezia e Pisa in contat- 
to continuo con l’impero di Costantinopoli; Roma stessa 
con la sua posizione e il suo prestigio, favorivano in tutti 


! Varrebbe la pena, pet un cosî grande vantaggio, di andare in Italia, 
dove in molte località clero e popolo sono greci autentici; i vescovi, gli ar- 
civescovi, i ricchi e i signori potrebbero mandare là a raccogliere libri, e a 
cercare una o più persone che sappiano il greco, com'era solito fare Rober- 
to, il santo vescovo di Lincoln, 
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i sensi i contatti, le cognizioni linguistiche, la diffusio- 
ne della cultura. È tutto un lavoro, talvolta sotterraneo, 
poi col xt secolo sempre più fervido e più evidente, di 
scambi dottrinali attraverso traduzioni, discussioni, com- 
menti. 

Già nel secolo x noi troviamo traccia di una cultura 
non solo latina ma greca nell’Italia meridionale, quando 
Leone di Napoli traduce lo Pseudo-Callistene; ben altro 
interesse ha, tuttavia, Alfano, vescovo di Salerno (1058- 
1085), che traduce in latino il De natura bominis di Neme- 
sio da Emesa, attribuito fino al Cinquecento a Gregorio 
di Nissa. Alfano si era formato tra Salerno e Montecassi- 
no, fra la maggiore scuola scientifica ed uno dei più grandi 
centri di vita religiosa in Italia. Nemesio fu di nuovo tra- 
dotto verso la metà del secolo successivo da Burgundione 
giurista pisano (1110-93 forse), che nel 1159 dedicò la 
sua versione al Barbarossa. Burgundione, che era stato a 
Costantinopoli, non si limitò a Nemesio ma, oltre a vari 
scritti di Galeno, voltò in latino omelie di Giovanni Cri- 
sostomo, san Basilio e il De fide orthodoxa di Giovan- 
ni Damasceno. Jacobus Clericus de Venetia, o, come si 
chiamava lui stesso, Jacobus Veneticus Grecus, negli an- 
ni dal 1128 in poi, dà le versioni della Fisica, della Me- 
tafisica, del De anima, e ancora, dopo Boezio, degli Arnali- 
tici, dei Topici, degli Elenchi Sofistici (e li commenta, o ne 
traduce commenti). Rende altresi in latino parte dei Parva 
Naturalia e un prologo alla Fisica. 

Anche Mosè da Bergamo era vissuto a Costantinopoli 
nel quartiere veneziano, maturandovi il suo gusto e la sua 
cultura, non diversamente da Ugo Eteriano, da Leone da 
Pisa (Leo Tuscus), traduttore dal greco, fra l’altro, del 
trattato sui sogni di Ahmad ibn Sirin, e da Pasquale Ro- 
mano, studioso di occultismo e magia. I pisani Rustico e 
Stefano si occupano di questioni mediche, mentre in Si- 
cilia Eugenio di Palermo, probabilmente aiutato, tradu- 
ce dall'arabo l’Ottica di Tolomeo e dal greco l’Almagesto, 
mentre cominciano a circolare anche versioni di Eucli- 
de, di Erone e di Proclo. Nel 1156 a Benevento Enrico 
Aristippo, arcidiacono di Catania, avvia la versione del 
Fedone che completerà a Palermo; e col Fedone traduce 
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il Menone e il libro quarto delle Meteore dopo essersi pro- 
curato i manoscritti a Costantinopoli. Platone di Tivo- 
li, vissuto a Barcellona fra il 1134 e il 1145, dotto di 
arabo e di ebraico, studioso di astrologia e collaboratore 
di Abraham bar Hiyya, traduce nel 1138 la Tetrabiblos, 
la bibbia degli astrologi, oltre a vari altri scritti di geo- 
manzia e di geometria. 

Fra tutti emerge, per l’attività instancabile che gli è at- 
tribuita, Gherardo Cremonese (1147-87), confuso talora 
con l’astrologo Gherardo da Sabbioneta (xII1 secolo); il 
Cremonese, a Toledo, impadronitosi delle lingue araba ed 
ebraica, nel giro di pochi anni, probabilmente utilizzando 
dei collaboratori, voltò in latino una intera biblioteca di 
opere filosofiche e scientifiche greche e arabe. Limitandoci 
alle opere di filosofia, avrebbe tradotto, secondo varie at- 
tribuzioni, di Aristotele, gli Aralitici posteriori, dall’ara- 
bo di Matta ibn Yunus, col commento di Temistio e con il 
De syllogismo di al-Farabi; il De coelo et mundo, il De 
naturali auditu, il De generatione et corruptione, i primi 
tre libri delle Meteore (dall’arabo di Yahya ibn Batriq); 
il De expositione bonitatis purae (il De causis), il De pro- 
prietate elementorum (o De elementis); di Alessandro di 
Afrodisia, il De motu et tempore, il De sensu, il De eo 
quod augmentum et incrementum facit in forma et non in 
byle, il De intellectu et intellecto (dalla versione di Hu- 
nain ibn Ishaq), il De unitate; di al-Kindi, il De quinque 
essentiis, il De somno et visione, il De ratione; di al-Fa- 
rabi, la Distinctio super librum Aristotelis de naturali au- 
ditu e il De scientiis; di Ishaq al-Isra'ili il De elementis, il 
De descriptione rerum et diffinitionibus earum. A queste 
opere filosofiche vanno aggiunti, fra molti altri scritti, 
l’Almagesto, Euclide, Archimede, Apollonio, Ipsicle, Teo- 
dosio, Diocle, Ippocrate, Galeno, per non parlare di al- 
Khwarizmi, di al-Farghani, e della schiera dei medici, de- 
gli astrologi, degli occultisti. 

Il secolo xIII vede un ancor pi fervido impegno nel 
tradurre dal greco, dall'arabo, dall’ebraico, in Sicilia alla 
corte di Federigo II e di Manfredi, a Roma con Urbano 
IV, a Padova e a Venezia. La Sicilia con l'elemento greco- 
arabo-ebraico si prestava mirabilmente a quest'opera di 
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volgarizzazione. Federigo II, colto com'era e curioso, fa- 
vori in ogni modo tali attività, mosso anche dalla sua am- 
mirazione per le dottrine scientifiche arabe. Era fin dal 
1220 venuto in Italia Michele Scoto, 


che veramente 
Delle magiche frodi seppe il gioco. 


Dopo avere insegnato a Bologna, ed essere stato bene ac- 
cetto a Roma fra il 1224 e il ’27, diviene astrologo del- 
l’imperatore alla corte siciliana. In Sicilia traduce e dedi- 
ca a Federigo il De arimalibus di Avicenna, e compie uno 
scritto astrologico. In precedenza, a Toledo, aveva tradot- 
to Aristotele, Alpetragio, e specialmente Averroè. Pare 
appunto che la prima introduzione delle opere averroisti- 
che avvenisse attraverso la corte di Palermo dopo il 1227, 
per opera di Michele Scoto. Sarebbe stato poi Federigo a 
offrire le versioni alla Università di Bologna, con la nota 
lettera che in seguito Manfredi avrebbe usato di nuovo 
per rivolgersi all’Università di Parigi. L’epistola è interes- 
sante documento anche per le molte espressioni tolte dal- 
la Metafisica aristotelica. 

L’imperatore comincia con l’affermare « necessaria... 
scientiae condimenta»' per chi ha il sovrano potere. 
« Hinc nos profecto, qui divina largitione populis praesi- 
demus, generali qua omnes homines naturaliter scire desi- 
derant, et speciali qua gaudent aliqui voluntate proficere, 
ante suscepta nostri regiminis onera, semper a iuventute 
nostra quaesivimus, formam eius indesinenter amavimus, 
et in odore unguentorum suorum semper aspiravimus in- 
defesse » °. Per questo, pur in mezzo alle cure del regno, 
Federigo ha occupato ogni istante libero nella lettura (« in 
lectionis exercitatione »), per l'acquisizione di quel sape- 
re, «sine quo mortalium vita non regitur liberaliter » ?. 


! Necessarii... i sussidi della scienza. 

? Perciò noi, che per grazia divina siamo a capo dei popoli, fino dagli 
anni giovanili, prima ancora di assumere il peso dell’imperio, sempre ab- 
biamo cercato di progredire, non solo seguendo quell’universale volontà 
per cui gli uomini tutti desiderano di sapere, ma anche quel patticolare 
amore che è solo di alcuni, ed abbiamo amato senza posa la bellezza della 
sapienza, e senza posa ne abbiamo respirato i profumi. 

3 Senza il quale non si può vivere da uomini liberi. 
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Nei suoi studi egli ha particolarmente considerato le ope- 
re composte « ab Aristotele aliisque philosophis », greci e 
arabi, «in sermonialibus et mathematicis disciplinis » !. E 
le ha fatte tradurre (« jussimus, verborum fideliter servata 
verginitate, transferri » ‘), perché il sapere non è un bene 
che diminuisce, ma anzi s’accresce, nella partecipazione: 
« quia... scientiarum generosa possessio in plures dispersa 
non deperit, et distributa per partes minorationis detri- 
menta non sentit » ?. Per questo egli invia ora quei libri 
a chi attinge « de cisternis veteribus aquas novas » ‘. 

Morto Michele Scoto prima del ’36, gli succede mae- 
stro Teodoro, astrologo e medico, in rapporti con il gran- 
de Leonardo Pisano e, nel ’38, al tempo dell’assedio di 
Brescia, col Domenicano Rolando di Cremona, già profes- 
sore in Bologna, ove mori alla metà del secolo, autore di 
una Summa conservata completa in un solo codice di Ber- 
gamo, nella quale segue le orme del Lombardo, ma di cui 
ci interessa, più assai della polemica con il conterraneo 
Prepositino, la simpatia per le nuove opere di Aristotele 
e degli arabi, e per l’indagine scientifica (cita Avicenna, 
Algazel, Alfarabius, Albumasar, l’Etica, il De coelo, il De 
anima, la Fisica, il De plantis, il De somno, ed allude alla 
Metafisica). Negli studi sempre più intensi di astrologia 
affiora chiaro questo motivo naturalistico; e per soddisfa- 
re tali bisogni si moltiplicano le traduzioni (di Salio cano- 
nico padovano e, alla corte di Manfredi, di Stefano da 
Messina e di Giovanni di Dumpno). 

Alla corte di Manfredi, in curia Manfredi de mandato 
suo, Bartolomeo da Messina traduce, oltre a scritti di me- 
dicina, i Magna moralia e un gruppo di opuscoli pseudo- 
aristotelici (Problemata, De principiis, De mirabilibus au- 
scultationibus, Physionomia, De signis). Manfredi stesso 
nel 1255 traduce dall’ebraico il De porzo, mentre altre 
opere aristoteliche volta in latino un Nicolaus siculus, che 


. N Da Aristotele e da altri filosofi, nelle discipline sermocinali e matema- 
tiche. 
? Ne abbiamo fatto fare una traduzione che rispettasse fedelmente la 
purezza originaria dei termini (la verginità delle parole). 
* Perché... il generoso possesso delle lettere non si impoverisce, se mol- 
ti ne beneficiano, e diviso in parti non subisce diminuzione. 
4 Nuove acque dalle antiche cisterne. 
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è forse Niccolò da Reggio che lavorò in questo senso per 
Roberto d'Angiò; e dall’ebraico e dall'arabo traducono 
Bonacosa, Giovanni da Brescia, Mosè da Palermo, Gio- 
vanni da Capua. 

La versione latina del « Liber philosophorum moralium 
antiquorum », derivata da quella spagnuola (Bocados de 
Oro) della compilazione dell’emiro arabo Abu’l Wefa, fu, 
a parere di molti storici, compiuta da Giovanni da Proci- 
da, quando questi, dopo Tagliacozzo, fu costretto a esula- 
re in Spagna. Un manoscritto la attribuisce, è vero, a Ro- 
berto d'Angiò, ma sia il fatto che essa già circolava ante- 
riormente al 1309, sia taluni idiotismi siciliani riconosci- 
bili nella versione stessa, potrebbero confermare l’attri- 
buzione, che si legge in un codice parigino, al magister Jo- 
bannes de Procida. 

A Viterbo e a Orvieto, oltre che in Spagna, in Grecia, 
in Asia Minore, già sotto Urbano IV, in rapporti con il 
matematico e astronomo Campano di Novara, col medico 
Rosello d'Arezzo, sotto la spinta di Tommaso d’Aquino, 
Guglielmo di Moerbeke compie una vastissima opera di 
revisione e di traduzione diretta, da Aristotele, da Ales- 
sandro, da Simplicio, dal Filopono, da Temistio, da Am- 
monio, ma anche da Proclo (l’Elementatio theologica, fi- 
nita a Viterbo il 18 maggio 1268; il De providentia et fa- 
to a Corinto nel febbraio dell'80), e da Archimede, da To- 
lomeo, da Erone. E, ciò che è più notevole, traduce i com- 
menti di Proclo al Tirzeo e al Parmenide, conservandoci 
cosi completo quest’ultimo, che è mutilo nei codici greci 
pervenutici. Con le versioni di Guglielmo si completava il 
corpus aristotelicum, mentre gli studiosi, direttamente o 
indirettamente, potevano ormai fruire anche di un note- 
vole corpus platonico o neoplatonico. Col secolo xt la ri- 
conquista del patrimonio del pensiero antico, ed i contatti 
con la speculazione arabo-ebraica, avevano raggiunto una 
ampiezza tale che poco sembrava potersi ormai aggiunge- 
re. E a quest'opera aveva molto contribuito, quale efficace 
mediatrice, la cultura italiana; documento tangibile di 
questo assorbimento del pensiero greco da parte dei latini, 
un ricco manipolo di codici greci donato da Carlo d’An- 
giò entrava nella biblioteca del pontefice romano. Erano i 
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tesori dei re Normanni e Svevi di cui l’angioino si era im- 
padronito a Benevento. 


2. Dall’attività dei traduttori non andò per altro mai 
disgiunta una elaborazione e discussione e divulgazione 
di concetti, che percorre tutto il secolo x111 prolungando- 
si nel secolo successivo a fianco delle grandi sintesi di san 
Bonaventura e di san Tommaso. Degli interessi vivi alla 
corte di Federigo II per le scienze della natura sono do- 
cumento interessante, oltre il De arte venandi cum avibus 
dello stesso imperatore, gli scritti astrologici di Michele 
Scoto, il Liber introductorius e il Liber particularis, ove 
la scienza dei moti stellari nei suoi legami con gli eventi 
umani è svolta con quella ampiezza, che possiamo poi ri- 
trovare nel Liber astronomicus di Guido Bonatti da For- 
li, forse professore in Bologna, morto prima del Trecen- 
to. Il quale è importante, se non per l’originalità, certo 
per l'ampiezza con cui volgarizza tesi attinte a fonti ara- 
be. Il ritmo della storia umana, procedente secondo la ne- 
cessità di leggi naturali, a cui ogni vicenda, anche il nasce- 
re e il cadere delle religioni, è soggetta, trova in Guido 
Bonatti un convinto assertore, acre, insieme, nell’insisten- 
te polemica contro preti e frati, specialmente degli ordini 
mendicanti. Lo vediamo cosî prendersela con quel Gio- 
vanni da Vicenza, domenicano, che strappava ironie e sar- 
casmi anche a quel bizzarro spirito che fu il dettatore Bon- 
compagno da Signa: 


Et Johannes Johannigat 
Et saltando choreizat. 
Modo salta, modo salta, 
Qui celorum petis alta. 
Saltat iste, saltat ille 
Resaltant cohortes mille. 
Saltat chorus dominarum. 
Saltat dux Venetiarum!. 


L’astrologia, invece, con la sua patina scientifica attira- 
va tutte le simpatie, e fra’ Salimbene ci racconta, pieno di 
! E Giovanni giovanneggia, e ballando danza intorno. Sé sgambetta, sii 


sgambetta, tu che tendi al sommo dei cieli, Balla questo e balla quello; bal- 
lano in mille schiere. Ballano in fila le signore; balla il doge di Venezia. 
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fede, di Giovanni del Pian del Carpine che aveva portato 
dalla terra dei Tartari una coppa di legno dove erano im- 
magini astrologiche incise, non già dall’uomo, ma diretta- 
mente dalle stelle. « Iste ostendebat michi et aliis fratri- 
bus unam cuppam ligneam, quam portabat..., in qua cup- 
pa erat in fundo cuiusdam pulcherrime regine ymago, ut 
vidi oculis meis, non artificialiter seu opere pictoris ibi 
depicta, sed ex virtute constellationis ibi impressa. Et si 
in centum partes secta fuisset, semper impressionem illius 
ymaginis habuisset » '. Ove si rivela la teoria delle imz4- 
gini, la più tipica delle tesi astrologiche, in cui viene a 
inserirsi la magia cerimoniale. Con l’astrologia vediamo 
trionfare l’idromanzia, l’aeromanzia, la piromanzia, e la 
geomanzia di cui Bartolomeo da Parma sarà il più grande 
teorico. 

Parlando di Federigo II fra’ Salimbene osserva: « erat 
enim Epycurus », e si sforzava di trovare nella Bibbia te- 
stimonianze per la materialità e la mortalità dell’anima; 
« sicut enim stoyci ponunt felicitatem hominis in sola ani- 
mi virtute, sic Epycurii in corporis voluptate » “. Il quale 
epicureismo, confermato dal Villani e da Benvenuto da 
Imola, s'incontra e si congiunge con la fama di averroista 
e con l’accusa lanciatagli da Gregorio IX d’aver sostenuto 
essere Mosè, Cristo e Maometto tre impostori, inganna- 
tori del mondo («inseruit falsus Christi vicarius fabulis 
suis, nos... dixisse tribus seductoribus mundum esse de- 
ceptum... » °); che era poi la traduzione esasperata di al- 
cune tesi della Destructio destructionis. 

Documento interessante dell'amore di Federigo per il 
sapere sono senza dubbio i Quesiti siciliani, con cui lo 
sceicco Ibn Sab’in rispose a talune domande dell’impera- 


! Costui mostrava a me e agli altri frati una coppa di legno..., e nel 
fondo della coppa era l’immagine di una regina bellissima che vidi con i 
miei occhi; e l’immagine non era opera di artefice o pittore, ma l’aveva im- 
pressa l’influsso della costellazione. E, se anche si fosse spezzata la coppa in 
cento parti, ogni parte avrebbe sempre conservato integra quell’immagine. 

2 Infatti, come gli stoici collocano la felicità dell’uomo nella sola virtù, 
cosî gli epicurei la pongono nel piacere del corpo. 

* Il falso vicario di Cristo, fra le altre bugie, ha detto anche questa: 
che noi... avevamo sostenuto essere stato il mondo ingannato da tre impo- 
stori... 
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tore: come dimostri Aristotele che il mondo è eterno; 
quale sia il posto e la funzione della teologia; come deb- 
bano intendersi le categorie, e, finalmente, su quali argo- 
menti si possa fondare l’immortalità dell'anima. Proporre 
le domande non era prova alcuna di averroismo; era l’ef- 
fetto del diffondersi della conoscenza d’Aristotele attra- 
verso la problematica del Commentatore; erano doman- 
de che si porrà anche Tommaso d'Aquino. L’eternità del 
mondo era dogma aristotelico, che neppure l’ Angelico per- 
vertà a dissipare; la dottrina averroistica degli universali 
anche il tomismo in qualche modo farà propria, e intorno 
alle tesi d’Averroè sulla religione e sull’intelletto discute- 
rà lungamente. Questioni, dunque, niente affatto peregri- 
ne, ma estremamente scottanti, come gli risponderà lo 
sceicco: «i quesiti da te posti qui sono noti a tutti... Ma 
siccome in questo paese, quando si tratta di queste cose, 
gli spiriti sono taglienti più delle spade... bisogna che tu 
ponga i tuoi quesiti in un modo più oscuro e meno facil- 
mente comprensibile... Il semplice fatto di discutere su 
queste materie basta per dare un certificato di demenza al- 
l’uno e per conchiudere che l’altro è un imbecille ». 

Comunque, averroista o meno in senso proprio, Fede- 
rigo II aveva preso dall’insegnamento aristotelico la cu- 
riosità per la natura. « Venerabilium doctorum nos tur- 
ba docuerat de natura mundi »', confesserà Manfredi nel 
prologo alla sua versione del De pomo. L’idea di una 
quote, autonoma anche se prodotta da Dio, con le sue im- 
mutabili leggi, che vanno empiricamente conosciute in sé, 
nella loro realtà: questa concezione si viene imponendo 
chiaramente. « Egli stabilî natura di sotto, si che ordina 
tutte cose dal cielo in giuso secondo la volontade del so- 
vrano padre. Onde Aristotile disse, che natura è quella 
virtù per la quale tutte le cose si mutano e si riposano per 
loro medesime. Ragione come la pietra si posa tuttavia 
per sé medesima, e il fuoco va tuttavia in su per sé mede- 
simo ». Cosî Brunetto Latini nel Tesoro. Natura è arte di 
Dio, definisce Dante; è ordine razionale, è 


! Una schiera di venerabili dotti ci aveva istruiti sulla natura del 
mondo. 
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forma 
Che l’universo a Dio fa simigliante... 
Ne l’ordine ch'io dico sono accline 
Tutte nature, per diverse sorti... 


Nel Tesoretto parla l’ovrera di Dio, e si esprime in que- 
sti termini: 
I’ sono la Natura, 
E sono la fattura 
Del sovrano Fattore... 
... To son sua Ovrera 
Di ciò ch’esso m’impera; 
Cosi in terra et in aria: 
Ond’io son sua vicaria, 
Esso dispone il mondo, 
Et io poscia secondo... 


Aristotele e il sapere arabo si congiungono in questa 
esigenza di giudicare e studiare la natura in sé, iuxta pro- 
pria principia, nella sua realtà, nelle sue forme. La Com- 
posizione del Mondo di Ristoro d’Arezzo, che si apre 
con un’esaltazione della conoscenza umana (« l’uomo, in- 
tra tutti li altri animali, è ritto su alto, e la sedia dell’ani- 
ma intellettiva fu su alto nella parte di sopra dilungata 
dalla terra e appressata al cielo... »), concreta quest’inda- 
gine nell’osservazione diretta delle cose. 

La quale non esclude un interesse vivissimo per il mon- 
do dell’uomo. Ser Brunetto compendia e commenta la Ni- 
comachea; traduce e chiosa Cicerone. Fra’ Guidotto ave- 
va dedicato a Manfredi il Fiore di Rettorica (la Rbetorica 
ad Herennium); erano stati tradotti in volgare i trattati 
morali che Albertano da Brescia aveva steso fra il 1238 e 
il 1246, e i Disticha Catonis, e Onorio di Autun, e il Fio- 
re di filosofi e altri d’altri savi; si compilano Fiori di virtà 
e Introduzioni alla virti. 

Alle sottili analisi dell’interiorità, che sbocciano nei 
chiostri, si affiancano le meditazioni condotte sulla scorta 
dell’antica sapienza. Nella prosa dei mistici trapassa una 
ricchezza di vita spirituale non comune, una grande pene- 
trazione umana, un approfondimento costante dell’espe- 
rienza religiosa. Nella prosa italiana, di cui si servono lo- 
ro stessi o i loro volgarizzatori, troviamo la prima efficace 
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prosa di pensiero nella nostra lingua. Il tormento e la ri- 
cerca di Dio, la lotta col male, il frugare in sé, l’esaltarsi 
nel Signore: è tutta una vasta gamma di motivi che ven- 
gono alimentando la riflessione. L'anima umana, nel suo 
drammatico dialogo con Dio e con le creature di Dio, è al 
centro di questa meditazione, non filosoficamente argo- 
mentata, ma percorsa da temi molteplici. Alla mistica del- 
l’Areopagita, che nuovamente nel Duecento aveva fatta 
latina il vittorino francese Tommaso Gallo (dal 1224 al 
1243 priore e abate di Sant'Andrea di Vercelli), si con- 
giungeva la mistica fiorita sulle tracce di San Francesco 
d’Assisi; in quell’incontro doveva maturare l’opera di san 
Bonaventura. 


x. Sulla cultura filosofica bizantina in genere: B. Tatakis, La 
philosophie byzantine, Paris 1942 (« Deuxième fascicule supplé- 
mentaire » della Histoire de la philosophie di E. Bréhier). Su Gio- 
vanni Italo in particolare v. P. E. Stephanou, Jean Italos Phi- 
losophe et Humaniste, Roma 1949. 

Per Alfano e Burgundione v. sopra, e cosî pure per le 
versioni del Damasceno (ma, su Burgundione, v. l’art. di R. Mols, 
Burgundio, nel Dictionnaire d’Histoire et Géographie Ecclésia- 
stique, 10, 1938, 1363-69). Su Giacomo Veneto abbiamo ora 
il fondamentale studio di L. Minio-Paluello, Jacobus Veneticus Gre- 
cus Canonist and Translator of Aristotle, « Traditio », 8, 1952, 265- 
304 (con bibl.); su Mosè da Bergamo v,, oltre C. H. Haskins, 
Studies in the History of Mediaeval Science, Cambridge Mass. 
1927”, 144-50, 197-206; C. Cremaschi, Mosè del Brolo e la cultura a 
Bergamo nei secoli x1-x11, Bergamo 1945. 

A. Dondaine, Hugues Ethérien et Léon Toscan, AHDLMA, 19, 
1952 (1953), 67-134, ha illustrato ampiamente le vicende e le atti- 
vità dei due pisani, fratelli utrague origine (è di Ugo, fra l’altro, un 
adversus Patherenos, contro gli eretici greci). S. Collin-Roset, Le 
Liber Thesauri occulti de Pascalis Romanus (Un traité d’interpré- 
tation des Songes), AHDLMA, 30, 1963 (1964), r11-98, oltre a 
pubblicare il testo di Pasquale (del 1173), ne illustra l’attività (tra- 
dusse, tra l’altro, i Kyranidi). 

Su l’emiro Eugenio v. E. Jamison, Admiral Eugenios of Si- 
cily, his Life and Work, London 1957, e L’Optique de C. Ptolomée 
a cura di A. Lejeune, Louvain 1956. Su Enrico Aristippo, ol- 
tre C. H. Haskins, op. cit., 155-93, v. la pref. alle edd. della trad. 
del Menone, a cura di V. Kordeuter e C. Labowsky, London 1940, e 
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« Abhandlungen der Kaiserlischen Gesellschaft der Wissenschaften 
zu Gottingen », Historisch-philosophische Klasse, 22, 1877, 57-81. 
Su Michele Scoto, C. H. Haskins, op. cit., 266 sgg.; id., Studies 
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Cambridge Mass. 1949; Averrois Cordub. Comm. medium in Ari- 
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strumento F. J. Carmody, Arabic Astronomical and Astrological 
Sciences in Latin Translation. A Critical Bibliography, Berkeley - 
Los Angeles 1956. 


2. Sulla cultura alla corte di Federico II v. A. De Stefano, 
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Capitolo terzo 


SAN BONAVENTURA 
E IL PENSIERO FRANCESCANO 


1. Caratteri del pensiero di san Bonaventura. L’illuminazione. — 
2. Dio e le cose. L’Essere. — 3. L’esemplarismo. — 4. La creazione. 
— 5. Gli angeli. L'uomo. La pluralità delle forme. — 6. Matteo d’Ac- 
quasparta. 


1. San Bonaventura da Bagnoregio, il dottore Serafi- 
co (1221-74), visse al centro delle crisi che agitarono l’or- 
dine francescano per il fermento degli spirituali, fu impli- 
cato nelle discussioni all’università di Parigi quando Gu- 
glielmo di Saint-Amour attaccò gli ordini mendicanti, fu 
probabilmente la causa prima delle discussioni teoriche 
sollevate da Giovanni Peckam contro le tesi albertino-to- 
miste. La sua opera di carità non contrastò, anzi alimentò 
la sua attività di pensatore, che trovò la sua sistemazione 
« scolastica » nel grande commento alle sentenze (1250- 
1253), e la sua più spontanea e fluida espressione nel Bre- 
viloquium (anteriore al 57), nell’Itinerarium mentis in 
Deum (1259), nel De reductione artium ad theologiam, 
e finalmente nelle Collationes in Hexaémeron (1273), l’ul- 
timo suo lavoro. 

Il commento alle Sentenze si apre con un versetto di 
Giobbe (28,11): « Profunda fluviorum scrutatus est, et 
abscondita produxit in lucem » '. E a chiarirlo ecco Danie- 
le: «Siede l’antico dei giorni, ed un vorticoso fiume di 
fuoco sgorga dal suo volto ». Commenta san Bonaventu- 
ra: « L’antico dei giorni è l’eterno Padre; la sua antichità 


! Scrutò nelle profondità dei fiumi, e trasse alla luce ciò che vi era na- 
scosto. 
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è l'eternità. E siede l'Antico, perché in lui non solo è l’e- 
terno, ma anche l’immutabile. Dal volto suo sgorgava un 
fiume rapido di fuoco, perché dalla sublimità divina di lui 
procedevano plenitudine d’amore e di potenza: e plenitu- 
dine di potenza era nel Figlio, e per questo il fiume era ra- 
pido; e plenitudine d’amore nello Spirito Santo, e per 
questo il fiume era di fuoco ». E fiume si dice, per la sua 
larghezza, la produzione delle cose mondane; fiume che 
torna alla sorgente, è l'incarnazione del Figlio; fiume che 
purifica, è il dono dei Sacramenti. Lo spirito francescano 
ama rivestirsi delle forme della tradizione platonico-ago- 
stiniana; di fronte ai moderni, agli aristotelici come Al- 
berto e Tommaso, Bonaventura ama presentarsi qui come 
un conservatore, un continuatore del maestro suo Ales- 
sandro di Hales e della tradizione. « Et quemadmodum in 
primo libro sententiis adhaesi Magistri sententiarum et 
communibus opinionibus magistrorum, et potissime pa- 
tris et magistri nostri bonae memoriae fratris Alexandri, 
sic in consequentibus libris ab eorum vestigiis non rece- 
dam. Non enim studeo novas opiniones adinvenire, sed 
communes et approbatas retexere»' (In II sent., prael.). 
Come è noto, le coincidenze fra la Soma di Alessandro 
e le Sentenze di san Bonaventura non significano sempre 
dipendenze di queste da quella, ma, al contrario, interpo- 
lazioni di queste in quella. Comunque, con tutta la sua in- 
negabile originalità, l’opera del Serafico si innestava, con- 
sapevolmente, nell’ambito del platonismo agostiniano: 
« nec quisquam aestimet, quod novi scripti velim esse fa- 
bricator; hoc enim sentio et fateor, quod sum pauper et te- 
nuis compilator » 2. Né povero, né tenue compilatore egli 
era; apertamente sceglieva, con Platone, la via che sale dal- 
la terra al cielo: «ille [Plato] enim principaliter aspicie- 
bat ad superiora, hic [ Aristoteles] vero principaliter ad 


! Come nel primo libro accettai le dottrine del Maestro delle sentenze 
e le opinioni comuni dei maestri, e soprattutto di frate Alessandro di buona 
memoria, padre mio e mio maestro, cosi nei libri successivi non mi scoste- 
rò dalle loro orme. Non cerco infatti di enunciare opinioni nuove, ma di ri- 
prendere opinioni comuni ed accettate. 

i Nessuno pensi che io aspiri a creare un'opera nuova; questo io ctedo 
e dichiaro: sono un povero e modesto compilatore. 
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inferiora » '. Ed ascende, l’anima contemplante, solo per- 
ché dentro insegna il Maestro: « unus est magister vester, 
Christus » 7. Parole evangeliche che san Bonaventura com- 
menta in un sermone: «in verbo isto declaratur, quod est 
fontale principium illuminationis cognoscitivae, Christus 
videlicet, qui cum sit splendor gloriae paternae et figura 
substantiae eius, portans omnia verbo virtutis suae..., ip- 
se est, qui est origo omnis sapientiae... Ipse Christus est... 
fons omnis cognitionis rectae. Ipse enim est via, veritas et 
vita» ?. 

La distinzione di un sapere naturale, scientifico, auto- 
nomo, non trova il Dottore Serafico fra i suoi sostenitori. 
Legato alla tradizione agostiniana e anselmiana, la sua po- 
sizione resta legata alla tesi della fides quaerens intellec- 
tum; nella filosofia come scienza separata egli vede l’ac- 
qua che adultera il vino della fede. « Non bisogna infatti 
mescolare al vino della Scrittura sacra tanta acqua da tra- 
mutare il vino in acqua, che è un segno ben cattivo... Ma 
purtroppo in questi nostri tempi moderni noi assistiamo 
alla conversione del vino in acqua e del pane in pietra ». 
Sempre nelle Collationes in Hexaémeron, lo vediamo insi- 
stere sulla necessità di cominciare dalla fede e dalla Scrit- 
tura, sul pericolo della discesa verso la filosofia (« in de- 
scensu ad philosophiam est maximum periculum »), sul- 
l’insidia delle Sumzzae Magistrorum. Tommaso sostiene 
la necessità di ricorrere a puri ragionamenti anche per 
convincere gl’infedeli, dato che la ragione costringe tutti. 
Bonaventura esclama: «isti electi pro pugna 300 sunt 
praedicatores Scripturae, clangentes tubas in praedicatio- 
ne; lampades sunt miracula, lagenae eorum corpora pro 
veritate exposita: ii terrent hostes et expugnant. Alii ia- 
cendo bibentes sunt qui se totos dant philosophiae nec va- 


! L’uno [Platone] guardava soprattutto alle cose superne; l’altro [ Ari- 
stotele] badava invece alle cose di quaggit. 

2 Il vostro maestro è uno solo: Cristo. 

3 In questa parola si chiarisce il principio fontale dell’illuminazione co- 
noscitiva, e cioè Cristo, che, splendore della gloria paterna e immagine del- 
la sua sostanza, tutto recando nel verbo della propria virti..., è l'origine 
stessa di ogni sapienza... Cristo stesso... è la fonte di ogni vera conoscenza. 
Egli infatti è la via, la verità, la vita. 
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lent stare super se in acie » '. Ed incalza: « item, nota de 
Soldano, qui, cum vellet disputare cum beato Francisco 
de fide, respondit ei quod fides super rationem est et pro- 
batur tantum per Scripturae auctoritatem et per divinam 
virtutem, quae apparet in miraculis; ideo fecit ignem fie- 
ri, quem intrare voluit coram illis » °. 

Ogni verità, ogni solida indagine, ogni ricerca fondata, 
ogni retta filosofia dei gentili, ogni giusto pensiero dei cri- 
stiani, tutto discende dalla luce di verità che, provenendo 
da Dio, permette di vedere, anzi costituisce lo stesso in- 
tendere (« prima visio intellectualis est visio intelligentiae 
per naturam inditae » ’). È luce dell'anima che non cono- 
sce tramonto, di cui non ci si accorge, ancorché essa sola 
faccia vedere. « Est ergo veritas lux in anima, nesciens oc- 
casum, adeo super animam irradians ut ipsam non esse 
cogitare non possit nec invenire quo ipsam non esse expri- 
mat, quin sibi ipsi contradicat. Est enim lux, per quam 
anima videt quicquid videt. Unde cogitando veritatem 
non esse cogitat verum esse: hoc scit veritatem non esse 
et in hoc, quantum ad se, veritatem cogitat esse, et ita co- 
gitando veritatem non esse, cogitat veritatem esse. Prae- 
valeat igitur merito ille, qui dixit veritatem esse fortissi- 
mam» ‘. 

Bonaventura non intende allontanarsi da quella che era 
stata la tematica agostiniana e anselmiana, quasi compen- 


! Costoro, gli eletti per la battaglia, sono i trecento predicatori della 
Scrittura, che dànno fiato alle trombe della predicazione; le lampade sono 
i miracoli; le anfore i loto corpi esposti allo sbaraglio in difesa della verità; 
sono essi che atterriscono e debellano i nemici. Altri, che giacciono e bevo- 
no, sono quelli che si dedicano tutti alla filosofia, e sono incapaci di stare 
all'erta, pronti al combattimento. 

2 Ricordati anche del Soldano, che voleva discutere di fede col beato 
Francesco; e Francesco gli rispose che la fede è superiore alla ragione, che 
si dimostra solo attraverso l'autorità della Scrittura e per mezzo della po- 
tenza divina che si manifesta nei miracoli. Fece quindi accendete un rogo, 
e volle passarvi attraverso in loro presenza. 

3 La prima visione intellettuale appartiene all’intelligenza in quanto 
data per natura. 

4 La verità dunque è nell'anima come una luce che non conosce tra- 
monto; che a tal segno illumina l’anima da non permetterle di negarne l’e- 
sistenza col pensiero o con la parola senza contraddire se stessa. È infatti la 
luce per cui l’anima vede tutto ciò che vede. Per questo, quando pensa che 
la verità non esiste, pensa che la verità esiste; nell’atto in cui pensa che la 
verità non è, quanto a sé, pensa che la verità è, Trionfi dunque chi disse 
che grandissima è la forza della verità. 
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diata nel versetto d’Isaia risi credideritis, non intelligetis 
(7, 8). Nel sermone su Cristo maestro illustra il processo 
della sapienza, l’ordo sapientiae, che partendo dalla sal- 
dezza della fede giunge fino alla dolcezza della contempla- 
zione. « L'ordine, adunque, col quale si perviene alla sa- 
pienza, comincia dalla stabilità della fede, procede attra- 
verso la serenità della ragione per arrivare alla soavità del- 
la contemplazione; e questo intese Cristo quando disse: 
io sono la via, la verità, la vita. Cosî si adempie il detto 
dei Proverbi: il sentiero dei giusti procede come luce 
splendente e cresce fino al giorno perfetto. Questo fu l’or- 
dine tenuto dai Santi, che seguirono il detto d’Isaia, se 
non credete, non intenderete. Questo fu l’ordine ignoto ai 
filosofi che, abbandonata la fede e totalmente fondati sul- 
la ragione, in nessuna maniera poterono giungere alla con- 
templazione. Infatti, come dice Agostino nella Trinità, la 
debole forza della mente umana non figge la vista in cosî 
fulgida luce, se non si consolidi per la giustizia della 
fede ». 

È nell’ambito di questa impostazione che prende sapo- 
re, ed acquista insieme significato, il prologo dell’Itinera- 
rio. Il quale è scandito secondo il cammino che il santo 
compi nella solitudine della Verna quando, come France- 
sco, ebbe la visione del Serafino alato in sembianza di Cro- 
cifisso. « Mentre, per l'esempio del beatissimo padre no- 
stro Francesco, con anima anelante cercava, io peccatore, 
la pace di Cristo..., ritirato sul monte d’Alvernia..., men- 
tre pensavo ad alcune mentali ascensioni in Dio, m’occor- 
se quel miracolo, in tal luogo già avvenuto al beato Fran- 
cesco, della visione di un alato Serafino in sembianza di 
Crocifisso. E su ciò meditando, subito mi parve che quella 
visione porgesse innanzi l’estasi contemplativa del nostro 
padre, e la via per cui vi si giunge. Poiché per quelle sei 
ali si possono intendere appunto le sei estasi d’illumina- 
zione, per cui l’anima, quasi per gradi e cammini, si dispo- 
ne a transitare alla pace, negli estatici rapimenti della sa- 
pienza cristiana ». 

Quella via d’ascesa è amore ardentissimo (via auter 
non est nisi per ardentissimum amorem): l’amore di Cri- 
sto che rapi Paolo al terzo cielo, e lo trasformò in Cristo; 
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l’amore che assorbi a tal punto la mente di san Francesco, 
che la mente si mostrò nella carne (mens in carne patuit) 
e vi incise i segni della passione. Via d'amore che è l’unica 
via della sapienza « poiché non si entra con la contempla- 
zione nella Gerusalemme celeste, se non vi s’entri come 
per una porta mediante il sangue dell’Agnello ». Non le 
catene dei sillogismi affrancano l’anima, ma le ali del de- 
siderio. «Non enim dispositus est aliquo modo ad con- 
templationes divinas, quae ad mentales ducunt excessus, 
nisi cum Daniele sit vir desideriorum. Desideria autem in 
nobis inflammantur dupliciter, scilicet per clamorem ora- 
tionis, quae rugire facit 4 gerzitu cordis, et per fulgorem 
speculationis, qua mens ad radios lucis directissime et in- 
tensissime se convertit » !. Ascesa, dunque, dalle cose a 
Dio; ed ascesa che si realizza, non nel ragionamento filo- 
sofico ma nel gemito del cuore, per la luce di Dio che in 
ogni cosa, in ogni creatura del mondo, rende leggibile il 
mistero della Trinità. Chi sostenga una analogia fra il pro- 
cedimento 4 posteriori tomistico e l’amore bonaventuria- 
no, abbia presente la sua esortazione: « igitur ad gemitum 
orationis per Christum crucifixum, per cuius sanguinem 
purgamur a sordibus vitiorum, primum quidem lectorem 
invito, ne forte credat, quod sibi sufficiat lectio sine unc- 
tione, speculatio sine devotione, investigatio sine admi- 
ratione, circumspectio sine exsultatione, industria sine 
pietate, scientia sine caritate, intelligentia sine humilitate, 
studium absque divina gratia, speculum absque sapientia 
divinitus inspirata » °. 

San Bonaventura insiste su questo motivo: noi cono- 
sciamo sempre con l’aiuto di Dio; noi riconosciamo in tut- 


1 Non è in alcun modo disposto ai divini rapimenti, che traggono a ol- 
trepassare i confini della mente, chi non sia, come Daniele, uomo di desi- 
deri. E i desideri si accendono in noi per due vie: per il grido della pre- 
ghiera che si alimenta dal gerzito del cuore, e per il fulgore della specula- 
zione, per cui la mente si volge diritta e tesa verso i raggi della luce. 

? Perciò, innanzitutto in nome del Cristo crocifisso, il cui sangue ci pu- 
rifica dal peccato, invito al gemito della preghiera il mio lettore, perché 
non creda che basti la lettura senza l’unzione, la speculazione senza la de- 
vozione, la ricerca senza lo stupore ammitato, l’approfondimento senza l’e- 
sultanza, l’impegno senza la pietà, la scienza senza la carità, l’intelligenza 
senza l’umiltà, lo studio senza la grazia divina, lo specchio di sapienza sen- 
za la sapienza ispirata dal cielo. 
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to Dio. Dio è il maestro; è la luce che non sa tramonto 
- haec lux nescit occasum; Dio è l’essere afferrato impli- 
citamente in tutte le cose (in omzire, quae sentitur sive 
quae cognoscitur, interius latet Deus '); cosi come Dio è 
il bene a cui tendono tutte le cose, ed è l’amore per cui 
tutte le cose si muovono. Agostino nelle Confessioni ave- 
va parlato con metafora suggestiva delle nozze misteriose 
della mente con il vero: « Deus lumen cordis mei et panis 
oris intus animae meae et virtus maritans mentem meam 
et sinum cogitationis meae » ‘. San Bonaventura insiste 
sul concetto che l’intelletto umano è congiunto alla veri- 
tà eterna, poiché solo per essa può giungere a certezza 
(« ex quo manifeste apparet, quod coniunctus sit intellec- 
tus noster ipsi aeternae veritati, dum nisi per illam docen- 
tem nihil verum potest certitudinaliter capi » ’). L’intel- 
letto umano opera solo perché con esso collabora l’intel- 
letto divino (cooperante divino intellectu in intelligendo), 
solo perché nell’anima si irradia la luce divina. Commen- 
tando, nel libro secondo delle Sentenze (d. 28, a. 2, q. 3), 
la tesi agostiniana del De mzagistro, san Bonaventura os- 
serva che la dottrina di Agostino, che non si impara se Dio 
non insegna, va intesa, « non nel senso che ogni conoscen- 
za sia infusa, ma nel senso che il lume creato non può com- 
piere la sua operazione senza un atto della luce increata, 
da cui è illuminato ogni uomo che viene al mondo (abs- 
que aliqua operatione lucis increatae, per quam illumina- 
tur omnis bomo, qui venit in hunc mundum).In tal modo 
sono da intendersi anche le parole di Dionigi [ Div. norz., 
4] e di altri santi, che ogni essenza è dalla prima essenza, 
che ogni vita è dalla prima vita, ogni intelligenza dalla pri- 
ma intelligenza, ogni bontà dalla prima bontà. Tutte que- 
ste cose sono dette, non perché Dio sia l’unica causa (tota 
causa), ma perché senza di Lui (size Ipso) non può opera- 
re alcuna virtà creata». In altri termini ogni uomo, in 
quanto uomo, viene illuminato da Dio in una certa misu- 

! Nell’intimo di ogni cosa, che si sente o si conosce, è nascosto Dio. 

? Dio luce del mio cuore e pane della mia bocca nell'intimo dell'anima 
mia; Dio virti che sposa la mia mente col profondo del mio pensiero. 

+ E di qui chiaramente appare che il nostro intelletto è congiunto alla 


stessa verità eterna; senza il suo insegnamento infatti nessuna verità può 
apprendersi con certezza, 
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ra; e questa è una illuminazione conferita a chiunque ab- 
bia capacità d’intendere, e costituisce, anzi, la stessa capa- 
cità d'intendere. Dalla quale naturale illuminazione va di- 
stinta ogni luce speciale di grazia. La prima, che non è 
scienza infusa ma possibilità di sapere, è capacità offerta 
in generale a tutti, anche se resta sempre luce divina del 
Cristo, poiché, come ribadirà nel sermone xt sull’ Hexaé- 
meron, « Cristo è l’intimo dottore, e nessuna verità si ap- 
prende se non per Cristo, che non ci parla come noi par- 
liamo, ma ci illumina, ond’è necessario che abbia in sé 
specie chiarissime... Intimo infatti egli è ad ogni anima, e 
con le sue luminosissime specie risplende sulle tenebrose 
specie dell’intelletto nostro, mescolate all’oscurità dei fan- 
tasmi, in modo che l’intelletto intenda. Questa è luce inac- 
cessibile, e tuttavia vicina all'anima, più che l’anima a sé; 
inafferrabile, e tuttavia sommamente intima ». 


2. A questa teoria dell’illuminazione corrisponde, 
strettamente collegandovisi, la concezione che in tutto, sia 
pure implicitamente e confusamente, noi conosciamo Dio: 
in omni re, quae sentitur sive cognoscitur, interius latet 
ipse Deus. Il capitolo quinto dell’Itizerario si apre con la 
triplice distinzione della cognizione di Dio: fuori di noi, 
dentro di noi, sopra di noi. Chi giunge a quest’ultimo gra- 
do, penetrando col sacerdote nel Santo dei Santi arriva in 
vista dell’arca su cui stanno i Cherubini, « che raffigurano 
i due modi o gradi di contemplare le proprietà invisibili 
ed eterne di Dio »: come attributi essenziali, come Trini- 
tà delle Persone. Ora, attributo fondamentale di Dio è 
l’essere, onde Dio stesso, interrogato, rispose a Mosè: 
Ego sum qui sum. E l’essere, che non può intendersi che 
in se medesimo, nell’essere appunto, in un essere che sia 
puro atto, senza cui non ha senso l’essere in potenza; tale 
essere, illud esse quod est purus actus, che non è essere 
particolare, né essere analogo, che è l’essere primo, che è 
l’essere divino, appunto perciò non è solo certissizzo e 
primo, ma è « principium radicale et nomen, per quod ce- 
tera innotescunt » !. Senza pensare l’Essere la mente non 


! Principio radicale e nome attraverso cui le altre cose diventano note. 
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pensa; anche quando, distratta dal finito, non si accorge 
che essa comprende il finito solo sulla base di quell’infini- 
to. « Mirabile cecità dell’intelletto, che non considera ciò 
che vede per primo, senza cui nulla potrebbe conoscere. 
Come l’occhio intento al variare dei colori non vede la lu- 
ce che lo fa vedere, 0, se la vede, non se n’accorge, cosi 
l’occhio della nostra mente, intento agli enti particolari e 
universali, tuttavia non avverte l’essere stesso che è fuori 
d’ogni genere, e per mezzo del quale avverte tutto il resto. 
Ond’è verissimo che l’occhio della nostra mente è, rispet- 
to ai principi naturali più evidenti, come l'occhio del pi- 
pistrello alla luce: assuefatto alle tenebre degli enti e ai 
fantasmi dei sensibili, quando si volge alla luce dell’esse- 
re sommo, crede di non vedere. E non comprende che 
quella caligine è la suprema illuminazione della nostra 
mente, che è come l’occhio che nella pura luce crede di 
non vedere ». 

D'altra parte quest'Essere per sé considerato si rive- 
la purissimo, assolutamente primo, eterno, semplicissimo, 
puro atto, perfettissimo, sommamente uno, Dio, Colui 
che è. La mente, affisandosi in quell’essere che la costitui- 
sce come mente, afferra eo ipso i suoi caratteri, e trova 
Dio ritrovando la via per cui Dio l’ha costituita quale in- 
telligenza (« si hoc vides in pura mentis simplicitate, ali- 
qualiter perfunderis aeternae lucis illuminatione » '). Da 
altra parte l’esistere di quest’essere è quest’essere stesso; 
o, meglio, essendo quest’essere causa di essere, ragione 
d’intendere, ordine di vita (causa essendi, ratio intelligen- 
di, ordo vivendi), non ha più senso il problema dell’esi- 
stenza dell’essere, e il porsi dell’essere è il porsi dei suoi 
attributi. « Poiché essendo semplicemente essere, cosî è 
semplicemente prizzo; ed essendo semplicemente primo, 
non è fatto da altro, né da sé: dunque è eterno. Parimen- 
te, perché primo ed eterno, cosî non è da altri, dunque è 
semplicissimo. E perché primo, eterno e semplicissimo, 
cosf nulla è in lui di possibilità, e cosî è puro atto. E per- 
ché primo, eterno, semplicissimo, attualissimo, cosî è per- 


1 Se vedi questo nella pura semplicità della mente, in qualche modo 
sarai toccato dallo splendore della luce eterna. 
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fettissimo; nulla affatto gli manca, né può farsi alcun ac- 
crescimento. E perché primo, eterno, semplicissimo, at- 
tualissimo, perfettissimo, è sommamente ro. Infatti un 
rapporto di assoluta superiorità implica una superiorità 
rispetto a tutti gli enti; ma ur rapporto di assoluta supe- 
riorità conviene ad un solo ente; quindi se il termine Dio 
indica un essere primario, eterno, semplicissimo, attualis- 
simo, perfettissimo, è impossibile pensare che non sia, e 
che non sia uno solo (impossibile est, ipsum cogitari non 
esse, nec esse nisi unum solum)». Nella sua totale pienez- 
za, nella sua assoluta presenzialità, nella sua stabilità mo- 
trice del tutto (« stabile manens moveri dat universa »), 
l’Essere di Dio, fotumz intra omnia et totum extra, « est 
sphaera intelligibilis, cuius centrum est ubique et circum- 
ferentia nusquam » !. Ed ancora, più precisamente, coin- 
cidenza d’ogni contrario, pace d’ogni contrasto, l’Essere 
di Dio, « quia perfectissimum et immensum, ideo est in- 
tra omnia, non inclusum; extra omnia, non exclusum; su- 
pra omnia, non elatum; infra omnia, non prostratum. 
Quia vero est summe unum et omnimodum, ideo est om- 
nia in omnibus, quamvis omnia sint multa, et ipsum non 
sit nisi unum; et hoc, quia per simplicissimam unitatem, 
serenissimam veritatem et sincerissimam bonitatem est in 
eo omnis virtuositas, omnis exemplaritas, et omnis com- 
municabilitas; ac per hoc, ex ipso et per ipsum et in ipso 
sunt omnia, et hoc quia omnipotens, omnisciens, et om- 
nimode bonum » ‘. 

La scala di Giacobbe, che l'Itinerario percorre, nell’a- 
scesa conduce alla sommità, proprio in quanto rispecchia 
il processo del diffondersi dell’essere. Il ritorno alla terra 
promessa è il ripercorrere le tappe dell’estenuarsi dell’uno 


! Tutto dentro tutte le cose, e tutto fuori di tutte le cose... è sfera in- 
telligibile il cui centro è ovunque e la circonferenza in nessun luogo. 

? Poiché è perfettissimo ed immenso, è in tutte le cose senza esservi 
racchiuso, fuori di tutte le cose senza esserne escluso; sopra tutte le cose 
senza soverchiarle, sotto tutte le cose senza soggiacere. Ma poiché è somma- 
mente uno e lo è in ogni modo, è tutte le cose in tutto, benché il tutto sia 
molteplice ed esso sia uno solo; poiché per la semplicissima unità, per la 
limpidissima verità, per la schiettissima bontà ha in sé ogni possibilità, 
ogni esemplarità, ogni comunicabilità; e perciò da lui, per lui e in lui sono 
tutte le cose, perché è onnipotente, onnisciente, e in ogni senso buono. 
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nel tutto; specchio esteriore di Dio, immagine interiore di 
Dio, il mondo delle cose e il mondo dell’anima sono i sim- 
boli che accennano e guidano a Dio. In luogo di un’accen- 
tuazione del distacco delle cose, della determinatezza ed 
autonomia, c’è qui un compenetrarsi, un comunicare, un 
connettersi, quasi effigiato nella lapidaria definizione er- 
metica già riportata da Alano di Lilla: « Deus est sphaera 
intelligibilis, cuius centrum est ubique et circumferentia 
nusquam ». San Bonaventura precisa questa communica- 
bilitas connettendola con la virtuositas e con la exemplari- 
tas. Dio che è causa di tutto, è di tutto exemplaritas; è 
il modello, o meglio contiene le similitudini delle cose; e 
questa simzilitudo exemplativa permette appunto all’uo- 
mo (simile per imzitationem) quell’ascesa in cui si compie 
la natura umana, decaduta nel peccato, rigenerata nella 
grazia. 


3. La teoria dell’esemplarismo, di origine agostinia- 
na, è senza dubbio uno dei cardini della speculazione bo- 
naventuriana. In Dio sussiste un’idea distinta degli esseri 
molteplici: idea che può definirsi simzilitudo rei, per quam 
res cognoscitur et producitur, benché, in quanto principio 
di produzione, debba dirsi piuttosto esemplare, exemplar. 
In quanto idea, ratio, essa si trova rispetto a Dio in una 
posizione opposta a quella in cui la ratio si trova rispetto 
alla mente umana. Per noi, la ratio è immagine, similitu- 
do, della verità, dell’oggetto; per Dio, la creatura è simili- 
tudine della ratio. Per noi, la similitudine deriva dalla co- 
sa; per Dio, la similitudine produce la cosa. In altri ter- 
mini, in Dio la verità è espressiva, creatrice (ratio expres- 
siva); l’idea è regola produttrice (Deus est ipsa regula et 
idea), regola che regola se stessa, impossibilità d’errore. 
Nell’uomo, invece, l’idea non è causante, ma causata, e la 
regola significa costrizione ab externo, e quindi fonte pos- 
sibile d’errore. Porre l’idea in Dio non è che determinare 
meglio l’esprimersi della Verità divina, la produttività di- 
vina; secondo la posizione di Alessandro di Hales (S. #5., 
I, n. 163), « divina natura de sua potestate habet simili- 
tudinem: non quae sit 4 creaturis, sed magis ad creatu- 
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ras»*. Mentre san Tommaso vede implicito nel termine 
idea il concetto di imitazione di un modello, i francescani 
l’intendono soprattutto come attività espressiva, modo di 
esprimersi; per adoperare le parole di Duns Scoto, piut- 
tosto che ratio cognoscendi, è ratio producendi exempla- 
riter. 

D'altra parte l’accentuazione in Dio del suo esprimersi 
ideale, l’insistere su un’ideale produzione, significa, per 
san Bonaventura, esaltare l’importanza del Verbo; negare 
la realtà delle idee, è negare l’esistenza del Figlio di Dio, 
(«qui negat ideas esse, negat Filium Dei esse »). Un esse- 
re che agisca razionalmente, non per caso o per necessità, 
non può non agire preconoscendo, e cioè secondo ragione, 
secondo verità. « Omne agens rationabiliter, non a casu 
vel ex necessitate, praecognoscit rem antequam sit; sed 
omnis cognoscens habet rem cognitam vel secundum veri- 
tatem, vel secundum similitudinem; sed res, antequam 
sint, non possunt haberi a Deo secundum veritatem, ergo 
secundum similitudinem. Sed similitudo rei, per quam co- 
gnoscitur et producitur, est idea » ?. (I Sent., d. 35, a. 
unic., q. 1). D’altra parte queste idee, molteplici come so- 
no molteplici le cose, non sono in Dio distinte realmente, 
ma solo secundum rationem intelligendi. San Bonaventu- 
ra ricorre, come sempre, a una metafora « luminosa »: la 
luce divina si moltiplica in una pluralità di radiazioni in- 
trinseche, quasi splendore unico eppure vario nei suoi 
raggi insieme riassunti in unità. « Si intelligeretur per im- 
possibile, quod lux esset sua illuminatio et irradiatio, di- 
cere possumus quod eiusdem lucis et luminis essent plu- 
res irradiationes, propter hoc quod itradiatio dicit dia- 
metralem sive orthogonalem ipsius luminis directionem; 
propter quod diversorum illuminatorum plures diceren- 


! La natura divina, in conformità della sua potenza, ha in sé la simili- 
tudine: che non viene a lei dalle creature, ma piuttosto che va da lei alle 
creature. 

? Ogni essere agente secondo ragione, e non per caso, prevede la cosa 
prima che essa sia; ma ogni essere che conosce coglie la cosa conosciuta o 
secondo verità o secondo un’immagine simile ad essa; d’altra parte le cose 
che ancora non sono non possono essere conosciute da Dio secondo verità; 
lo saranno dunque secondo somiglianza. La similitudine secondo cui la 
cosa si conosce e si produce è l’idea. 
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tur itradiationes, in una tamen luce et in uno lumine. Sic 
et in proposito intelligendum est, quia ipsa divina veritas 
est lux, et ipsius expressiones respectu rerum sunt quasi 
luminosae irradiationes, licet intrinsecae, quae determina- 
te ducunt et dirigunt in id quod exprimitur » ! (De scien- 
tia Christi, q. 3). Naturalmente la distanza invalicabile fra 
il nostro modo di conoscere e questa sapienza produttrice 
di Dio ci impedisce di afferrarla a pieno; ma si tratta pro- 
prio della necessaria divergenza fra un sapere dipendente 
dall'oggetto e un conoscere che è sizzilitudo expressiva 
multorum nell’atto stesso della sua infinita unità. « Poi- 
ché il divino esemplare è semplicissimo e perfettissimo, 
perciò è atto puro; poiché è infinito ed immenso, perciò è 
oltre ogni genere. Di qui deriva che, pur essendo uno, può 
essere similitudine espressiva dei molti » (Brevi/og., I, 8). 

Mezzi espressivi di Dio, le idee non ne incrinano l’uni- 
tà, non sono una molteplicità di cose; sono, anzi, nella 
fonte, unità perfetta; e, tuttavia, se ci riferiamo alle cose 
molteplici, se consideriamo i termini del rapporto fra Dio 
e le creature, si può concludere per una sorta di pluralità 
intenzionale: « unde concedendum est, omnes rationes in 
Deo esse unum quid, sed non unam ideam sive rationem, 
sed plures » © (I Sent., d. 35, a. unic., q. 3). Ora, questa 
molteplicità espressiva è, appunto, il ritmo della vita di- 
vina, la fecondità divina intesa come attività e attuosità 
suprema piuttosto che come attualità conclusa; è un eter- 
no generare, un esprimere, un germinare; 0m7es rationes 
exemplares concipiuntur ab aeterno in vulva aeternae sa- 
pientiae*. Bonaventura insiste su tre immagini: della lu- 


! Se per assurdo si intendesse che la luce è il suo diffondersi ed irrag- 
giarsi, potremmo dire che i raggi della stessa luce e dello stesso /umze sono 
molteplici, perché il termine irraggiarsi esprime la direzione diametrale e 
ortogonale del lume; perciò, pur essendo una sola la luce e il lume, sareb- 
bero molteplici le irradiazioni secondo i diversi oggetti illuminati. Cost 
dobbiamo intendere anche nel nostro caso; infatti la verità divina in se 
stessa è luce, e le sue specificazioni espressive rispetto alle cose sono come 
radiazioni luminose, anche se intrinseche alla luce, che si indirizzano e 
conducono specificamente a ciò che viene espresso. 

? Onde va concesso che tutte le ragioni in Dio sono una cosa sola; ma 
le idee e le ragioni sono molteplici, non una sola. 

Tutte le ragioni paradigmatiche sono concepite dall’eternità nel 
grembo dell'eterna sapienza. 
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ce, dell’espressione, dell'amore fecondo: la vita eterna 
traboccante in se stessa risolve in sé la ragione; la supera, 
ma non la nega. Di qui la radicale insufficienza della lo- 
gica che con la sua definitezza impedisce l’ascesa a Dio. 
« Guai a coloro che spendono la vita nella logica, nella fi- 
sica e nel diritto, e non trovano in tale scienza sapore al- 
cuno; se si volgessero al legno della Croce di Cristo, vi 
troverebbero una scienza salutare... Conoscenza perfetta 
non si dà senza amore ». Alla Realtà, che è fecondità di 
vita (ratio fecunditatis ad concipiendum), non si giunge 
per sillogismi, ma per amore. 

Di tutto questo non ci si deve dimenticare quando si 
cerchi di chiarire il rapporto fra idee e Dio come rapporto 
fra Cristo e Dio, Il Verbo è il Kéopos vontée, il mondo 
intelligibile, lo splendore di Dio, « l’arte divina di un Dio 
sapiente e onnipotente piena di tutte le ragioni viventi e 
immutabili », il tramite e il legame fra Dio e le cose crea- 
te. Cristo è la porta per ascendere dal creato all’eterno: 
« horum ostium est intellectus Verbi increati, qui est ra- 
dix intelligentiae omnium » '. Nel Figlio il Padre si cono- 
sce, e non come per un mezzo, ma in sé; il Figlio è l’arte 
del Padre, e non un’ars qua, ma un’ars quae. San Bona- 
ventura insiste sulla eguaglianza di piano fra Padre e Fi- 
glio, per battere l’accento contro le tendenze emanatisti- 
che delle correnti arabizzanti, intese a porre una serie di 
intermediari tra il mondo e Dio. E combatte a un tempo 
la tesi dei platonici che concepiscono tre eterni principi 
del mondo: Dio, la materia e l'esemplare. « Exivit [Chri- 
stus] a Patre ut Verbum universa principians, quia est 
fontalissima virtus... Iste, qui est universale principium, 
cuncta, cuncta, cuncta fabricando produxit » °; arte del 
Padre, immagine del Padre, Verbo del Padre, è il princi- 
pio della genesi in cui tutto fu creato, ed è ancora il prin- 
cipio per cui tutto è conservato. Lux fontalissima, in quan- 
to principio ideale; vita fontalissima, in quanto origine 


! La porta è l'intelletto del Verbo increato, che è la radice di tutte le 
conoscenze. 

? Cristo procedette dal Padre come Verbo che dà principio a tutto, 
perché è virti fontale per eccellenza... Questi, che è principio universale, 
tutto, tutto, tutto produsse con l’opera sua. 
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universale; virtus fontalissima, in quanto conservazione e 
fine del tutto. « Et eadem est ratio omnia praeordinans, 
omnia principians et omnia conservans » '. 


4. Siamo cosî, ora, di fronte al mondo creato, mani- 
festazione, ai nostri occhi, del diffondersi divino: minima 
e puntuale espressione, se paragonata alla libera e perfet- 
ta diffusione di Dio in se stesso. Finito di fronte all’infi- 
nito: il totale e fontale possesso della pienezza dell’esse- 
re, e la chiusura di una determinazione numerabile, per- 
ché finito significa numero, divisione, parzialità, niente. 
Ex nibilo, post non esse, Dio ha creato il mondo; contra- 
riamente all’opinione dei « filosofi », e san Bonaventura 
non risparmia gli attacchi più vivaci alle dottrine che lar- 
vatamente gli sembrano implicare l'eternità del mondo; 
contrariamente a quanto ha detto Aristotele, Dio ha pro- 
dotto il mondo dal niente nel tempo. « Plato commenda- 
vit animam suam factori; sed Petrus commendavit ani- 
mam suam Creatori » °. Contro l’avicennismo e tutte le 
tendenze che sembrano introdurre una sorta di « emana- 
zione », Bonaventura ribadisce il concetto del creare, del- 
l’unità divina germinante in sé una ricchezza infinita, ca-; 
pace di porre fuori di sé un mondo di enti finiti. Manife-: 
stazione della gloria di Dio, il mondo come glorificazione 
di Dio giunge a parteciparne la felicità. « Res factae sunt 
propter Dei gloriam, non, inquam, acquirendam vel am- 
pliandam, sed ostendendam vel communicandam... in cu- 
ius manifestatione et participatione attenditur summa u- 
tilitas creaturae, videlicet eius glorificatio sive beatifica- 
tio»°. La realtà intera del creato, scaturita dalla gloria 
di Dio, narra la gloria di Dio: terra e cielo sono l’inno di 
Dio; mentre ne svelano la saggezza e la bontà vengono 
fatti partecipi della sua gloria. La natura, poema di Dio, 
parla le parole della sua gloria; la metafisica bonaventu- 


! Ed è la stessa la ragione che preordina tutto, che dà principio a tut- 
to, che conserva tutto. 

? Platone affidò l’anima sua all’artefice; Pietro al Creatore. 

3 Le cose sono fatte per la gloria di Dio, non per promuoverla od am- 
pliarla, ma per manifestarla e diffonderla...; e nella sua manifestazione e 
partecipazione si raggiunge la somma utilità della creatura, ossia la sua glo- 
rificazione e beatificazione, 


112 L'EREDITÀ MEDIEVALE 


riana non fa che tradurre l’inno francescano e riecheggia- 
re il canto del Salmista: caeli enarrant gloriam Dei. 
« Dalla grandezza della specie e della creatura si potrà vi- 
sibilmente afferrarne il Creatore; nelle cose create riluce 
la somma potenza, la sapienza e la bontà del Creatore ». 

Simbolo di Dio, linguaggio di Dio, il mondo esprime 
Dio in una profonda somiglianza, attraverso l’orma sua 
impressa nelle cose: et manifestatur sapientia, sicut pes 
in vestigio*. Quest’orma è il numero, il peso e la misura, 
secondo cui tutto è prodotto; « et hoc vestigium in illam 
sapientiam ducit, in qua est modus sine modo, numerus 
sine numero, ordo sine ordine » ’. Ma c’è un’orma anche 
più profonda impressa nel creato, ed è la sua intima strut- 
tura; ogni realtà consta di materia, forma e composto (ori- 
ginale principium seu fundamentum, formale complemen- 
tum et glutinum habet substantiam, virtutem et operatio- 
nem. Et in bis repraesentatur mysterium Trinitatis: Pa- 
ter, origo; Filius, imago; Spiritus sanctus, compago)*. O- 
gni ente si presenta come una espressione visibile di Dio, 
un segno da lui stampato, la lettera d’un libro che è l’uni- 
verso intero. Simulacro e immagine scolpita è la creatura; 
« creatura mundi est quasi quidam liber in quo relucet re- 
praesentatur et legitur Trinitas fabricatrix » °. Ora c’è chi 
sa leggere il libro; chi, cioè, vede le creature ut siga, qua- 
si tramiti per passare alla Verità, « ab umbra ad lucem, a 
vestigio ad veritatem, a libro ad scientiam veram» °; c’è 
invece chi stacca la creatura e la considera per sé, ferman- 
dosi alla bellezza della creatura (« sistitur in pulchritudi- 
ne creaturae »). Questa seconda è la via della perdizione 
(via deviationis); la prima è la via della salvazione; stacca- 
re le cose e fermarsi ad esse, dotandole di una aseità fit- 


! I cieli cantano la gloria del Signore. 

? La sapienza si manifesta come il piede nella sua orma. 

3 E quest’orma conduce a quella sapienza in cui si ha misura senza mi- 
sura, numero senza numero, ordine senza ordine. 

4 Il fondamento o principio originale, la forma e il composto hanno so- 
stanza, virhi e operazione. Qui si esprime il mistero della Trinità: il Pa- 
dre, l'origine; il Figlio, l’immagine; lo Spirito Santo, il composto. 

3 La creatura mondana è come un libro in cui risplende, si esprime e 
si legge la Trinità che l’ha prodotta 

. 5 Dall’ombra alla luce, dalla traccia alla verità, dal libro alla vera sa- 
pienza, 
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tizia, è proprio naturalium philosophorum, quia solum 
sciunt naturam rerum, non ut vestigium '; afferrarle come 
indizi che rimandano ad altro, è proprio degli spiriti con- 
templativi: «hunc librum legere est altissimorum con- 
templativorum » ‘. 

Il contemplante passa cosi dal vestigio all'immagine, 
dalla pura analogia estrinseca alla coscienza di essa, alla 
riflessione dell'anima che sa. Immagine di Dio è l’anima 
umana, e reca in sé la luce del suo volto; nella triplicità 
che la costituisce, senza incrinare l’unità della sua essen- 
za, è espressione divina. Finché per la similitudine l’ani- 
ma si fa deiforme, sposa del Signore, dimora del Padre. 
Dall’ombra al vestigio, dal vestigio all'immagine, dall’im- 
magine alla similitudine: il libro dove il Senno eterno 
scrisse i propri concetti, ossia le creature del mondo, han- 
no i loro sensi che vanno afferrati come i sensi del libro 
santo. La logica d’Aristotele come non insegna a compren- 
dere i sensi della Bibbia, cosî non apre i tesori del mondo. 
Il vero mediatore, il vero metafisico, il vero logico è Cri- 
sto. Come per Cristo si intendono i sensi arcani della Bib- 
bia, cosi è per Cristo, per il logos, che si schiudono i mi- 
steri del mondo: haec est logica nostra, haec est ratioci- 
natio nostra’. Per questo Cristo è il solo maestro; « Chri- 
stus habens cathedram in caelo, docet interius » *. 

Laddove, aristotelicamente, san Tommaso nella cono- 
scenza naturale del mondo cerca di procedere quanto pit 
è possibile per vie razionali, e nella considerazione di Dio 
intende chiaramente distinguere la sfera della rivelazione 
dal campo di una ragione autonoma, san Bonaventura in- 
siste sulla solidarietà del tutto con Dio, anzi col Dio che 
si è incarnato nel Cristo. 


5. Se consideriamo poi i momenti del creato, vedia- 
mo che esso si distende per gradi fra la somma povertà 


! Dei filosofi naturali, perché conoscono le cose solo nella loro natura, 
non in quanto vestigl. 
: + Leggere questo libro è proprio dei più alti fra gli spiriti contempla- 
tivi. 
; Questa è la nostra logica, questo il nostro ragionare. 
Cristo, che ha la sua cattedra in cielo, insegna nell’intimo nostro. 
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della materia e la somma ricchezza dell’angelo. L'econo- 
mia dell’universo vuole che dalla luce suprema del divino 
si discenda attraverso creature di perfezione, gli angeli 
appunto, i quali per altro non rappresentano rispetto al- 
l’uomo quel momento di superiorità netta che vuole, ad 
esempio, san Tommaso. L'uomo è di poco inferiore al- 
l’angelo; minuisti eum paulo ab angelis. L'uomo non fu 
fatto per l’angelo, né l’angelo per l’uomo, anche se è vero 
che l’angelo è un poco superiore all'uomo. Un poco sol- 
tanto, perché angeli ed uomini sono cittadini della stessa 
città; perché gli uni e gli altri sono nello stesso rapporto 
con Dio, nulla interposita natura. « L'uomo risorgendo ri- 
para la rovina angelica; l'Angelo resistendo sostiene l’u- 
mana debolezza ».. 

Non dotati di corpo, gli angeli non sono tuttavia senza 
materia, avendo anch’essi, come tutte le cose create, una 
materialità che è il loro limite, la loro definitezza, la loro 
luminosità. La loro individuazione è, d’altra parte, nella 
concretezza del composto, non in uno dei componenti 
(materia o forma); cosî come la concreta individualità nel- 
l’anima ha la sua radice, non in una quantità corporea, ma 
nella sostanza individua che la costituisce. Si coglie qui il 
valore dell’uomo: l’incarnazione non è necessaria per da- 
re realtà all'anima; l’individualità non consiste nella ma- 
teria quantitativamente determinata. L’anima umana, so- 
stanza completa che in sé accoglie e contrae in sintesi per- 
fetta materia e forma, si incarna donando la sua eccellen- 
za al corpo. L’incarnarsi è un dono, non una caduta; è co- 
me un atto d’amore che solleva verso Dio le zone più bas- 
se del creato, finché l’individuo facendosi persona non a- 
scende a Dio. 

Mentre la materia primordiale, il più povero degli es- 
seri, che è come un torbido tumulto di desideri, si confi- 
gura come luce (« lux est natura communis reperta in om- 
nibus corporibus tam caelestibus quam terrestribus » '), 
la luce ci appare insieme « come principio generale di di- 
stinzione di tutte le forme corporee ». A sua volta questa 


! La luce è natura comune che si trova in tutti i corpi, cosî celesti co- 
me terrestri. 
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materia, tutta piena di desideri, è come un terreno ricco 
di semi, da cui germoglieranno le piante. Le ragioni semi- 
nali che giacciono nella materia sono quasi le possibilità 
che dalla materia si traggano i viventi. Senza un’eccitazio- 
ne esteriore i semi non sbocciano, ma nel sonno del grem- 
bo naturale le potenze preesistono. 

Al centro del creato sta l’uomo: «etiam motus caeli 
stellati non est nisi propter obsequium hominis viato- 
ris» !. Già s'è visto come l’anima, individuo concreto 
composto di materia e forma, non dipenda dal corpo, ma 
si incarni per un atto di sovrabbondante bontà. L’anima, 
col suo intervento, viene a compiere e a rendere perfetta 
la costituzione corporea, aggiungendovi la sua perfezione. 
Dottrina, questa, che implicando la pluralità delle forme 
si contrappone a quella tomistica; « insanum est dicere — 
osserva san Bonaventura — quod ultima forma addatur 
materiae primae... nulla forma interiecta » ©. Eppure una 
antitesi fra tomismo e dottrina francescana posta cosî, sic 
et simpliciter, sarebbe mal posta, non tenendo conto del 
diverso modo d’intendere le forme. Le quali per san Tom- 
maso sono quelle aristoteliche, fisse e concluse in sé; on- 
de ammettere nello stesso individuo più forme, sarebbe 
cosine ammettere più enti tra loro separati, più realtà tra 
loro distinte: pit cose. La forma bonaventuriana ha la 
fluidità di quella plotiniana, per cui la forma superiore 
compie e risolve in sé e potenzia quella inferiore, e il ge- 
rarchizzarsi si scioglie in un processo dinamico capace di 
risolvere qualsiasi cristallizzazione di res completae a sé 
stanti. Due concezioni che non si contrappongono come 
soluzioni antitetiche dello stesso punto di vista, ma si dif- 
ferenziano come punti di vista diversi. In questo senso 
Gilson ha potuto dire che san Bonaventura neppure for- 
mula la tesi della « pluralità delle forme », appunto perché 
non parla di forme aristotelicamente intese. 

Se ora, nella considerazione dell’anima, si passa al pro- 
blema conoscitivo, che san Bonaventura pone con tanta 


! Anche il movimento del cielo stellato è solo in funzione dell’uomo 
che compie il suo viaggio terrestre. 

? È stolto affermare che la forma ultima si aggiunga alla materia pri- 
ma... senza nessuna forma intermedia. 
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urgenza, esso viene prospettandosi come processo di illu- 
minazione. Conoscere è essere illuminati dai raggi dello 
spirito in modo da pervenire al sommo; «illuminari per 
radios spirituales et reduci ad summum ». Sensualitas, spi- 
ritus, mens, sono le tre potenze dell'anima, operanti attra- 
verso il senso e l'immaginazione, la ragione e l’intelletto, 
l’intelligenza e l’apex mentis (0 synderesis), le vie per cui 
l’anima giunge alla luce divina, la quale, d’altra parte, gui- 
da ed orienta tutto il processo. Le forze umane per sé, già 
si è visto, sono impotenti: « si per multos annos viveres, 
adhuc naturam unius festucae, seu muscae, seu minimae 
creaturae de mundo ad plenum cognoscere non valeres » !. 
Se è vero che l’anima è nata per conoscere tutto, è pur ve- 
ro che solo in Dio essa giunge al suo fine; e solo con l’aiu- 
to divino essa può afferrare quella verità di cui il santo di- 
ce: « ipsa divina veritas est lux, et ipsius expressiones re- 
spectu rerum sunt quasi luminosae irradiationes » ?. Solo 
il Cristo splendente suis speciebus clarissimis, rifulgendo 
sulla nostra mente, trae a chiarezza le specie ottenebrate 
per entro l’oscurità del fantasma. In realtà solo nella gra- 
zia si risolve il problema conoscitivo. Nel dilemma Plato- 
ne Aristotele sant'Agostino ha trovato la via del Cristo. 
Platone aveva indicato le fonti della sapienza, ma insieme 
le aveva precluse all'uomo; Aristotele, fermo alla scienza, 
aveva negato all'uomo la sapienza. Sant'Agostino ricor- 
rendo alla aeterna ratio regolatrice ha risolto l’antitesi e 
sanato il dissidio. « Plato totam cognitionem certitudina- 
lem convertit ad mundum intelligibilem sive idealem, ideo 
merito reprehensus fuit ab Aristotele, non quia male dice- 
ret ideas esse et aeternas rationes,... sed quia, despecto 
mundo sensibili, totam certitudinem cognitionis reducere 
voluit ad illas ideas; et hoc ponendo, licet videretur sta- 
bilire viam sapientiae, quae procedit secundum rationes 
aeternas, destruebat tamen viam scientiae, quae procedit 
secundum rationes creatas; quam viam Aristoteles e con- 


! Anche se tu vivessi a lungo, non arriveresti a conoscere compiuta- 
mente, del mondo, nemmeno la natura di una sola festuca, o di una mosca, 
o di una minima creatura. 

2 La verità divina è in sé luce, e le sue espressioni rispetto alle cose 
sono come raggi luminosi. 
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trario stabiliebat, illa superiore neglecta. Et ideo videtur, 
quod inter philosophos datus sit Platoni sermo sapientiae, 
Aristoteli vero sermo scientiae. Ille enim principaliter a- 
spiciebat ad superiora, hic vero principaliter ad inferiora. 
Uterque autem sermo, scilicet sapientiae et scientiae, per 
Spiritum Sanctum datus est Augustino » '. L’idea dell’es- 
sere, s'è visto, è il tramite di una regola fissa nella mobili- 
tà dell’esperienza; è l’anello fra la realtà molteplice e la 
certezza di Dio; è l'intervento perenne di Dio nella nostra 
conoscenza. La luce divina, gli eterni esemplari, sono l’o- 
biectum fontanum, e cioè la fonte primaria della fecondi- 
tà del nostro conoscere, che non coglie gli esemplari come 
oggetti, ma ne è indotto a sorprendere nel mutevole l’e- 
terno, nel contingente l’assoluto. L’illuminazione, media- 
trice tra la naturale esperienza dell'immagine e la deifica- 
zione della grazia, « muove dal di dentro come una forza 
nascosta » (Gilson). L’intelletto non giunge all’idea pura, 
ma fruendone l’efficacia attraverso l’intima azione regola- 
trice attinge l’essenza « sotto il segno enigmatico e oscuro 
della sostanza in cui si precisa ». Parallelo al lume dell’in- 
tendere opera il calore del volere come spinta al bene 
(« sicut intellectus indiget lumine ad iudicandum, ita af- 
fectus indiget calore quodam et pondere spirituali ad rec- 
te amandum ») ‘. 


6. Fedele discepolo di san Bonaventura, Matteo d’Ac- 
quasparta (1240 circa - 1302), insegnante a Bologna e a 
Roma, generale dell'Ordine dal 1287, cardinale dal 1288, 


! Platone collocò ogni conoscenza certa nel mondo intelligibile o idea- 
le, e perciò fu giustamente criticato da Aristotele, non perché avesse torto 
nel sostenere l’essere delle idee e delle ragioni eterne..., ma perché svalu- 
tando il mondo sensibile volle ricondurre alle idee ogni conoscenza certa. 
Con questo, benché sembrasse tracciare la via della sapienza che procede 
secondo le eterne ragioni, distruggeva in realtà la via della scienza che pro- 
cede secondo le ragioni create. Aristotele, al contrario, stabiliva questa se- 
conda via trascurando l’altra. Di qui si vede che, fra i filosofi, Platone ebbe 
in dono il discorso della sapienza, Aristotele il discorso della scienza. 
L’uno, infatti, guardava specialmente alle cose superne, l’altro alle cose di 
quaggit, Agostino ebbe in dono dallo Spirito Santo entrambi i discorsi: 
quello della sapienza e quello della scienza. 

? Come l'intelletto ha bisogno di luce per giudicare, cosi l’affetto ha bi- 
sogno di un certo calore, e quasi di un peso spirituale, per amare retta- 
mente. 


118 L'EREDITÀ MEDIEVALE 


benché l’opera sua abbia avuto eco minore, è tuttavia in- 
teressante per la forte accentuazione dell’agostinismo con- 
tro l’aristotelismo, non solo averroistico, ma anche tomi- 
stico. Sant'Agostino è il « doctor praecipuus », contro la cui 
autorità non si deve andare; « non est tutum professoribus 
theologiae positionem contrariam dictis doctoris egregii 
Augustini tenere » ‘; e veramente la conoscenza che l’Ac- 
quasparta ha di Agostino è singolare. L’opera sua intera è 
stata definita dal Longpré « un’esposizione e una giustifi- 
cazione del pensiero bonaventuriano attraverso sant’Ago- 
stino ». 

Base della conoscenza, osserva l’ Acquasparta, non può 
essere il senso; mutevole, ingannevole, incerto, esso va ri- 
fiutato. « Nihil enim est sensibile, quod non habeat ali- 
quod simile falso, ita ut discerni non possit; cum vero ip- 
sa absunt, imagines tamen eorum patimur, tamquam ad- 
sint, ut in somnio vel furia, ita quod, utrum ea sentiamus 
vel eorum imagines, discernere non valemus » °. Non po- 
tendosi distinguere, sui sensi non può fondarsi alcuna cer- 
tezza (quaest. disp., III, resp.). Caduti i sensi, ci restano 
la iudicandi potentia, la rerum intelligibilium praesentia, 
la verorum immutabilitas et evidentia, la divinae lucis as- 
sistentia*; la mente umana con la sua forza nativa, con la 
luce di Dio che la illumina, può giungere alle verità eter- 
ne delle cose. « Intellectus sua virtute activa, suo lumine 
agentis potest abstrahere universalia a particularibus, spe- 
cies intelligibiles a sensibilibus, quidditates a rebus actua- 
liter existentibus. Certum est autem, quod tam universa- 
lia, quam species intelligibiles, quam rerum quidditates 
nullam concernunt rem actu existentem, immo indifferen- 
ter se habent ad existens et non-existens, nec locum con- 
cernunt et tempus, et ideo ad intelligendum huiusmodi e- 


1! Non è prudente per chi professa teologia assumere una posizione con- 
traria a quella del mirabile dottore Agostino. 

2 Non c’è oggetto sensibile che non includa qualcosa di ingannevole, 
che impedisce di coglierlo distintamente; noi riceviamo le immagini degli 
oggetti come se fossero presenti anche quando non lo sono, come accade 
nel sogno o nel delirio, sf che non possiamo mai discernere se noi sentiamo 
gli oggetti o se abbiamo soltanto le loro immagini, 

3 La potenza di giudicare la presenza degli oggetti intelligibili, l’immu- 
tabilità ed evidenza del vero, l'ausilio della luce divina. 
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xistentia rei vel non existentia nihil facit; et ideo, sicut po- 
test intellectus intelligere rei quidditatem per speciem in- 
telligibilem, re existente, ita potest, re non existente » ' 
(quaest. disp., II, resp.). Altrettanto nettamente, del re- 
sto, si riproporrà la questione Gregorio da Rimini per ri- 
spondere ugualmente; « nec, quantum ad notitiam intuiti- 
vam, interest quod obiectum realiter existat, vel non exi- 
stat » 7, dal momento che Dio, come fa nel caso dell’intel- 
letto profetico, può farci vedere cose che non sono (Sent. 
I, d. III, g. 3, a. 1). L’Acquasparta per sostenere la possi- 
bile conoscenza del non-essere si richiama anch'egli all’il- 
luminazione profetica, alla previsione del futuro, al ricor- 
do del passato. Ma è soprattutto la pura cognizione intel- 
lettuale (« si vero loquamur de intellectu quantum ad ope- 
rationem illam simzplicem, absolutam et puram... » È) che ci 
mostra una conoscenza assolutamente valida, cui nulla im- 
porta l’esistenza (nibil facit existentia vel non existentia 
rei): scienza di idee, possibile attraverso la luce di Dio, 
che ci permette di afferrare le quiddità immutabili. Svalu- 
tato il sensibile, la possibilità e la validità del nostro sa- 
pere si fondano esclusivamente su Dio (« et fortassis hic 
deficiunt principia philosophiae, et recurrendum ad princi- 
pia theologiae... » ‘); lo scetticismo che rischia di investi- 
re tutta la nostra conoscenza è superato attraverso la fe- 
de. Il francescanesimo si pone per la via che condurrà a 
Occam. Come vedeva l’Olivi, un doppio pericolo minac- 
ciava l’agostinismo: togliere all’intelletto ogni attività giu- 
dicante riducendolo a puntuale intuizione; vanificarlo tra- 


! L’intelletto con la sua virtà attiva, con l’attività del proprio lume, 
può astrarre gli universali dai particolari, le specie intelligibili dai dati sen- 
sibili, la quiddità dalle cose esistenti in atto. D’altra parte è certo che gli 
universali, le specie intelligibili, le quiddità, non riguardano nessuna cosa 
esistente in atto, indifferenti come sono all'esistenza e alla non-esistenza, 
al luogo e al tempo. Perciò a una conoscenza intellettiva di questo tipo 
nulla importa l’esistenza o la non-esistenza della cosa; l'intelletto può in- 
tendere la quiddità di una cosa attraverso la specie intelligibile tanto se la 
cosa esiste quanto se non esiste. 

2? Quanto alla cognizione intuitiva, non ha importanza alcuna che l’og- 
getto esista realmente o non esista. 

? Se parliamo dell'intelletto riferendoci a quell’operazione semplice, 
assoluta, pura... 

* Forse qui non bastano pit i principî della filosofia, e bisogna ricor- 
rere ai principî della teologia... 
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sformandolo con Platone in un naturale deposito di tutte 
le idee. In entrambi i casi, mentre si dava all’uomo la na- 
turale dignità di specchio del divino, gli si toglieva la spi- 
rituale dignità di autonomo costruttore di un vero sapere. 


1-5. Le opere di san Bonaventura furono pubblicate in 10 
voll. a Quaracchi, 1882-1902. In una editio minor (Opera theologica 
selecta) hanno visto la luce, in 4 voll., sempre a Quaracchi, 1934-49 
i Libri sententiarum. I Tria opuscula ad theologiam spectantes, più 
volte ristampati, contengono il Breviloquium, l’Itinerarium mentis 
in Deum, e la Reductio artium in sacram theologiam. 

F. Delorme, sempre a Quaracchi 1934, ha pubblicato, da un co- 
dice senese (U. v. 6.) che fu di san Bernardino, una diversa ma au- 
tentica reportatio delle Collationes in Hexaémeron (insieme a Bo- 
naventuriana quaedam selecta). 

La bibliografia su san Bonaventura è molto vasta; per essa si può 
rimandare in particolare a E. Gilson, La philosophie de St. Bona- 
venture, Paris 1924 (1953’); L. Veuthey, S. Bonaventurae Philo- 
sophia Christiana, Romae 1943, 15-21 (e all’art. dell'’Enciclopedia fi- 
losofica, 1, Roma-Venezia, 759-60). 

Un’importanza decisiva ebbe, negli studi bonaventuriani, l’opera 
di Gilson del 1924, che è all'origine di un vasto e lungo dibattito. 
Il Gilson, reagendo alle opinioni degli editori di Quaracchi, che si 
muovevano nell'atmosfera suscitata dall’enciclica di Leone XIII sul 
tomismo, accentuò in san Bonaventura un programma filosofico le- 
gato alla tradizione platonico agostiniana, al di qua delle distinzioni 
tomistiche fra filosofia e teologia, in opposizione all’aristotelismo e 
al tomismo nel concetto medesimo di filosofia (e non fu difficile ob- 
biettargli che, se le cose stavano cosî, non si vedeva come si potesse 
parlare di una « filosofia» di san Bonaventura). La produzione su 
san Bonaventura posteriore all'opera del Gilson è, in parte cospicua, 
legata alla polemica sui punti accennati, anche se, tutto sommato, 
si è venuta a determinare una certa convergenza almeno su un pun- 
to: e cioè che la concezione bonaventuriana della filosofia cristiana 
si contrappone a quella tomistica nel senso che « la filosofia cristia- 
na considera la realtà nella sua totalità, naturale e soprannaturale, 
in una collaborazione della ragione e della fede, in vista di una ri- 
sposta ai problemi esistenziali che la filosofia cristiana si pone» 
(Christian Wenin, La connaissance philosophique d’après S. Bona- 
venture, nel vol. L’homme et son destin d’après les penseurs du 
Movyen Age, Actes du premier Congrès internationale de philo- 
sophie médievale, Louvain-Paris 1960, 488-89; cfr. E. Longpré, $. 
Bonaventure, nel Dictionnaire d’histoire et géographie ecclésia- 
stique, 9, Louvain-Paris 1937, 741-88; I. Squadrani, S. Bonaventura 
christianus philosophus, « Antonianum», 16, 1941, 103-30, 253- 
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304). All’opera del Gilson mosse subito dei rilievi il Mandonnet, 
L’augustinisme bonaventurien, « Bulletin thomiste », 3, 1926, 52- 
54; ma fu soprattutto F. Van Steenberghen, che a più riprese di- 
scusse le tesi del Gilson (Siger de Brabant d’après ses ceuvres iné- 
dites, 2, Louvain 1942, 464-66; Aristote en Occident. Les origines 
de l’aristotélisme parisien, Louvain 1946, 131-47; Le x1i° siècle, 
nel vol. 13 dell’Histoîre de l’Eglise, dir. da A. Fliche e E. Jarry, 
Paris 1951, 218-36), sostenendo che nel commento alle Sentenze 
Bonaventura non ebbe una preclusione radicale nei confronti dei 
filosofi pagani; che non ebbe sulla debolezza della ragione opinioni 
diverse da san Tommaso; che il rapporto fede-ragione è fondato per 
lui, non sull’incapacità della ragione naturale, ma sulla supremazia 
della fede nell’ordine delle conoscenze; che, pur esistendo una pro- 
fonda differenza fra Bonaventura e Tommaso nel modo d’intendere 
la filosofia, anche per Bonaventura questa è disciplina autonoma ri- 
spetto alla teologia. 

Sempre contro le tesi gilsoniane, P. Robert, Le problème de la 
philosophie bonaventurienne, « Laval théologique et philosophi- 
que », 6, 1950, 145-63; 7, 1951, 9-58, ha ulteriormente cercato di 
precisare il significato che san Bonaventura dà alla filosofia (formal- 
mente distinta dalla teologia), alla ragione naturale e alla fede (per 
una rapida analisi degli studi dopo il ’24 e della controversia gilso- 
niana, v. Christian Wenin, loc. cif., 485-94, che, fra l’altro, insiste 
giustamente sulla necessità di tenere conto dello sviluppo del pen- 
siero bonaventuriano, e di non mettere insieme il commento alle 
Sentenze e opere molto più tarde). In un articolo del ’59 J. Roch 
(The Philosophy of St Bonaventure. A controverse, « Franciscan 
Studies », 19, 1959, 209-26), riferendosi alla posizione del Van 
Steenberghen, ha sostenuto che san Bonaventura è teologo, che nel 
commento alle Sentenze professa non un agostinismo, ma un aristo- 
telismo neoplatonizzante; più tardi, per reazione all'Aristotele dei 
maestri della facoltà delle arti, si allontanerebbe dal peripatetismo 
e tornerebbe a sant'Agostino (non senza l’influsso di Gauthier de 
Bruges, che nel 1268 attaccava san Tommaso e gli aristotelici). 

L’esposizione contenuta nel testo di questo capitolo segue le tesi 
gilsoniane più di quanto una nuova lettura dei testi nel loro svilup- 
po cronologico consentirebbe; per taluni aspetti si rifà all'opera di 
J. M. Bissen, L'exemplarisme divin selon St. Bonaventure, Paris 
1923. 

Cfr. ancora: E. Bettoni, San Bonaventura, Brescia 1945; R. Laz- 
zarini, San Bonaventura filosofo e mistico del cristianesimo, Milano 
1946; G. H. Tavard, Transiency and Permanence. The Nature of 
Theology according to St Bonaventure, New York - Louvain - Pa- 
derborn 1954; J. Ratzingzer, Die Geschichtstheologie des heiligen 
Bonaventura, Minchen 1959; J. G. Bougerol, Introduction è l’é- 
tude de S. Bonaventure, Tournai 1961. 


6. Sulla scuola francescana v. i testi raccolti nel vol. De bu- 
manae cognitionis ratione anecdota quaedam, Quaracchi 1883. In 
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particolare di Matteo d’Acquaspatta, v., oltre i 2 voll. della 2° ed. 
(1957) delle Quaestiones disputatae a cura dei padri del Collegio di 
San Bonaventura di Quaracchi (la prima usci nel 1903-904), l’ed. 
di V. Doucet delle Quaestiones disputatae de gratia, Quaracchi 
1935, con una importante introduzione ricca di notizie. V. ancora: 
Quaestiones disputatae de anima separata, de anima beata, de ieiu- 
nio et de legibus, a cura di G. Gàùl, A. Emmen, I. Arady, C. Piana, 
Quaracchi 1959, ma cfr. A. J. Gondras, Les « Quaestiones de anima 
VI» (manuscrit de la Bibliothèque communale d'Assise n. 159) 
attribuées à Mathieu d'Acquasparta, AHDLMA, 24, 1957, Paris 
1958, 203-352); Sermones de Beata Virgine, ed. C. Piana, Quarac- 
chi 1962; Sermones de S. Francisco S. Antonio et de S. Clara. App. 
de potestate papae, ed. G., Gàl, Quaracchi 1962, 

Sulla vita e le opere, oltre la cit. intr. del Doucet, v. la voce di E. 
Longpré nel Dictionnaire de tbéologie catboligue, 10, 1928, 375- 
389; v. Doucet, L’enseignement parisien de Mathieu d’ Acquasparta 
(1278-79), « Archivum franciscanum historicum », 28, 1935, 568- 
570; sul pensiero M, Grabmann, Die philosophische und theolo- 
gische Erkenntnislebre des Kard. Mattheus von Acquasparta, Wien 
1906. 

Sono da vedere, in generale, anche per i testi che indicano o ri- 
portano, S. Vanni Rovighi, L'immortalità dell'anima nei maestri 
francescani del secolo xt, Milano 1936; A. Zavalloni, Richard de 
Mediavilla et la controverse sur la pluralité des formes, Louvain 
I9SI. 

Di Gregorio da Rimini, che fu generale degli eremitani e 
mori nel 1358, e subi l'influenza di Occam, v. Super Primum et Se- 
cundum Sententiarum, Reprint of the 1522. Edition, Franciscan 
Inst. Publ., Text Ser. 7, New York 1955. Su di lui: J. WiirsdGrfer, 
Erkennen und Wissen nach Gregor von Rimini. Ein Beitrag zur 
Geschichte der Erkenntnistheorie des Nominalismus, BGPTMA, 
20, 1917, 1-138; G. Leff, Gregory of Rimini. Tradition and Innova- 
tion in Fourteenth Century Thought, Manchester 1961. 


Capitolo quarto 


SAN TOMMASO D’AQUINO 
E IL TOMISMO 


1. Vita di san Tommaso. — 2. L'impostazione tomistica, — 3. Esigen- 
za del concreto. La comunicazione. Natura e grazia; fede e ragio- 
ne. — 4. La conoscenza. — 5. Dio; essenza ed esistenza. — 6. L'a- 
nalogia. Volontarismo e intellettualismo. Eternità del mondo e 
creazione. — 7. L'ordine dell’essere, Gli angeli. — 8. L'uomo; l’indi- 
viduazione. — 9. La pluralità delle forme. — 10. Il sensibile. — 11. La 
beatitudine. — 12. Caratteri della filosofia tomistica. — 13. I tomisti 
italiani. 


1. L’introduzione di Aristotele nel mondo latino non 
fu né facile né pacifica. La concezione di una natura auto- 
noma nei suoi processi; di un Dio motore immobile, a sé, 
in un suo naturale egoismo; una realtà non di spiriti, ma 
di cose; un operare divino sul modello di un artefice ter- 
reno (« res procedunt a Deo sicut artificiata ab artifice » ‘); 
un surrettizio dualismo fra atto puro e materia prima; una 
necessità universale vinta, se mai, non dalla libertà, ma 
dalla tòùyn; e questo per non parlare dell’uomo e dell’ani- 
ma, la cui centralità sembra sfuggire nel naturalismo ari- 
stotelico: ecco i punti su cui doveva impegnarsi la lotta 
fra l'antico pensiero e il nuovo. Ragione e fede; universa- 
le razionale e individualità vivente; eternità del mondo e 
creazione; immortalità dell'anima; leggi necessarie delle 
cose e provvidenza: ecco i nodi intorno a cui l’averroismo 
aveva già consolidato la polemica. 

Un orientamento del pensiero cristiano in senso plato- 


! Le cose procedono da Dio come i prodotti artificiali dalla mano del- 
l’artefice. 
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nico pareva largamente giustificato; nei Serzzones san Bo- 
naventura aveva dichiarato: « ille [Plato] enim principa- 
liter aspiciebat ad superiora, hic [ Aristoteles] vero prin- 
cipaliter ad inferiora ». Come aveva notato Tommaso di 
York, sant'Agostino aveva additato la via: « vide igitur 
positionem Platonis per omnia consonam sententiae Au- 
gustini » ‘. Nel platonismo sembra dominare l’ansia del 
divino, l'esigenza di fuggire questo mondo; anche se, poi, 
tale impulso si traduce in una negazione del finito che il 
cristianesimo, nato per la redenzione del finito, non può 
accettare senz'altro. Comunque il pensiero medievale ave- 
va acquisito e rielaborato il platonismo, riplasmandolo se- 
condo le proprie esigenze. « Per spiegare il tomismo, è 
necessario ammettere il valore razionale — o l'apparenza — 
dell’idea di natura; lo storico si trova di fronte a una de- 
cisione filosofica pura ». L'espressione è del Gilson, ed in- 
dica un orientamento originale, inteso a valorizzare l’e- 
sperienza. Orbene, è conciliabile col Dio d’Israele, con 
quel Dio d’amore e di consolazione di cui ci parlerà Pa- 
scal, l’idea di una o più nature, in sé autosufficienti e capa- 
ci di causare? « Dio — risponde l’Aquinate — può produr- 
re egli stesso tutti gli effetti naturali; eppure altre cause 
non sono superflue. La loro esistenza non viene da un di- 
fetto di potenza, ma da un eccesso di bontà. Per bontà 
Dio ha voluto comunicare alle cose la propria somiglian- 
za, in modo tale che esse non soltanto esistono, ma sono 
cause a loro volta ». L'efficacia delle cause seconde, coo- 
peratrici di Dio — Dei sumus adiutores — se fonda il valo- 
re del concetto di natura, fonda insieme il valore della 
persona: « in questo naturalismo — è stato detto — si svela 
un umanismo ». Di più: questa concezione della natura 
rimanda a Dio; la fisica rimanda alla teologia — tota ordi- 
natur ad Dei cognitionem sicut ad ultimum finem; unde 
et scientia divina nominatur®. 

In tale senso il tomismo, pur nello sforzo di continua- 
re l'assorbimento dell’aristotelismo, già da tempo avviato 


! Guarda dunque la posizione platonica, in tutto consona con la dot- 
trina agostiniana, 

2? È tutta ordinata alla cognizione di Dio come a fine ultimo; onde si 
chiama anche scienza divina. 
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anche sul terreno fisico e metafisico, intendeva insieme di 
rispondere alle richieste del pensiero cristiano. Nato fra 
gli ultimi mesi del 1225 e i primi del ’26 a Roccasecca, 
educato prima a Montecassino poi a Napoli (dove, secon- 
do la biografia di Guglielmo di Tocco, avrebbe avuto mae- 
stri Martino di Dacia per la logica e Pietro d’Irlanda per 
la fisica), Tommaso d’Aquino entrò fra il ’43 e il ’44 nel- 
l'Ordine domenicano. Nel 1245 lo troviamo a Parigi a 
ascoltare Alberto, che seguirà a Colonia (1248). Nel ’52 
è di nuovo a Parigi ove rimane fino al ’59 in mezzo ai con- 
trasti, mentre Guglielmo di Saint-Amourt tenta di esclu- 
dere i regolari domenicani e francescani dall’insegnamen- 
to. Dopo il primo e non pacifico magistero parigino (12 56- 
1259), per un decennio, fra il ’59 e il 68, insegna allo Stx- 
dium Curiae, risiedendo a Anagni, a Orvieto, a Viterbo; 
entra allora in contatto con Guglielmo di Moerbeke, men- 
tre ha inizio la sua amicizia con Reginaldo da Piperno. 
Dopo un nuovo periodo parigino (1269-72), torna a inse- 
gnare in Italia, a Napoli. Si spenge a Fossanova, il 7 mar- 
zo 1274, sul cammino di Lione, dove andava al concilio. 
Aveva appena quarantanove anni e aveva compiuto un 
lavoro gigantesco: le quaestiones disputatae (1256-72), le 
quaestiones quodlibetales (1256-71), i commenti aristo- 
telici, i commenti a Boezio, al De causis e allo Pseudo- 
Dionigi, la Summa contra Gentiles (1261-64), la Summa 
theologica, cominciata nel ’66 e troncata dalla morte (il 
Supplementum è di Reginaldo da Piperno), gli opuscoli, 
fra cui il De ente et essentia (1256), il De aeternitate mun- 
di contra murmurantes e il De unitate intellectus (1270), 
il De substantiis separatis (1272-73), il De regimine prin- 
cipum fino al capitolo quarto del libro secondo (1265-66), 
concluso da Tolomeo da Lucca. 


2. Commentatore sottile, storico penetrante, filosofo 
di rara grandezza, impostò chiaramente il problema che la 
speculazione scolastica precedente gli proponeva: Plato- 
ne o Aristotele? e, ancora, Avicenna o Averroè? Secondo 
una suggestiva osservazione del Gilson, san Tommaso ri- 
condurrebbe a Platone tutti i filosofi che viene criticando: 
Avicebron e il suo volontarismo (« et videtur haec opinio 
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derivata esse ab opinione Platonis » '), Avicenna e la teo- 
ria degli intermediari (« et ideo tam Plato, quam Avicen- 
na » ‘), sant'Agostino medesimo, anzi sant'Agostino pri- 
ma di tutti (« Augustinus autem Platonem secutus quan- 
tum fides catholica patiebatur » ’). Avicebron, insistendo, 
come prima di lui avevano del resto già fatto i loquentes 
Maurorum, sulla volontà divina, su Dio volontà assoluta, 
distruggeva ogni autonomia di cause seconde e di scienza 
fisica. Avicenna, con la teoria degli intermediari, spezzava 
ogni immediato legame tra Dio e l’uomo, e sembrava pre- 
cludere a Dio il mondo del particolare concreto (« dicit 
ipse Avicenna quod Deus non cognoscit particularia par- 
ticulariter » ‘). Platonismo, 0, meglio, il platoniszzo che 
combatte, è, per san Tommaso, separazione intesa come 
negazione del finito dinanzi all’unica vera realtà di Dio. 
« Plato posuit species rerum sensibilium esse quasdam 
formas separatas, quae sunt causae essendi his sensibilibus 
secundum quod eas participant. Avicenna veto posuit om- 
nes formas substantiales ab intelligentia agente effluere »; 
contro Platone san Tommaso ripete: « quidditates et for- 
mae insunt ipsis rebus particularibus »; e soggiunge: « se- 
cundum fidei doctrinam et Aristotelis » °. 

La realtà è il concreto che l’esperienza mostra; in seno 
all'esperienza deve muoversi la nostra indagine; fra le co- 
se del mondo dobbiamo cercare le analogie di Dio. Al pla- 
tonismo, all’agostinismo, che sostanzialmente svalutano 
ciò che è terreno e naturale, Tommaso oppone la natura, 
rivalutata al punto da provocare l’accusa di semipelagia- 
nismo rivoltagli dal cardinale d’ Acquasparta. 

Il Gilson ha delineato con efficacia la « scelta » dottri- 
nale tomistica: « da una parte Platone, che trae le conse- 


1 Quest’opinione sembra derivata da Platone. 

? Perciò tanto Platone quanto Avicenna. 

3? Agostino si attenne a Platone per quanto era compatibile con la fede 
cattolica. 

4 Avicenna dice che Dio non conosce gli individuali nella loro indivi- 
dualità. 

5 Platone affermò che le specie delle cose sensibili sono forme separate, 
che costituiscono la causa dell’essere dei sensibili nella misura in cui ne 
partecipano. Avicenna invece affermò che tutte le forme sostanziali scatu- 
riscono dall’intelletto agente... Le quiddità e le forme sono immanenti alle 
cose particolari stesse... secondo la fede e secondo Aristotele. 
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guenze logiche dal materialismo e dallo scetticismo dei 
predecessori: non esistono che corpi, hanno detto i primi 
filosofi; non v'è conoscenza fuori della sensazione. Ora, i 
corpi sono in divenire perenne, i sensi in contraddizione 
perpetua; noi, dunque, non possiamo attingere la verità. 
Perciò Socrate rinuncia alla fisica per volgersi alla mora- 
le, mentre Platone trasferisce nel mondo soprasensibile 
delle idee ogni realtà e intelligibilità delle cose. Da allora 
i platonici situeranno sempre in questo mondo di forme 
pure la sorgente di ogni efficacia e di ogni realtà. Di con- 
tro Aristotele, che rifiuta lo scetticismo latente nel plato- 
nismo, trae le conseguenze logiche di questo rifiuto: c’è 
un elemento di stabilità negli esseri sensibili, ed è per 
questo che i sensi non si ingannano quando giudicano, nel- 
le condizioni normali, dell'oggetto loro proprio. È per 
questo che le cose, essendo, sono necessariamente intelli- 
gibili in quanto sono, ed efficienti nelle operazioni che 
compiono; la conoscenza non si spiega dunque con un 
mondo di intelligibili estranei al pensiero, ma mediante 
un intelletto dotato di una luce naturale che produce l’in- 
telligibile... Il tomismo nasce, dunque, in quanto filosofia, 
da una decisione filosofica pura. Optare contro la dottri- 
na di Platone per quella d’Aristotele, era impegnarsi a ri- 
costruire la filosofia su basi diverse da quelle agostinia- 
ne ». Era aprirsi con fiducia alla natura per coglierla nella 
sua realtà; riconoscere le sue forze, la sua razionalità, la 
sua sufficienza. Di fronte al pessimismo agostiniano che 
svalutava il mondo nato dalla colpa, il tomismo riafferma- 
va la fiducia nell’uomo, nella terra, nel mondo; « ad infu- 
sionem seu susceptionem gratiae... potest se homo per li- 
berum arbitrium ex puris naturalibus disponere, faciendo 
quod in se est, sine aliquo auxilio vel dono superaddito 
gratiae gratis datae » '! (II Sent., d. 28, q. 1, a. 4). Era ap- 
punto questa la proposizione contro la quale l’agostinia- 
no Matteo d’Acquasparta non mancava di notare che essa 
era « valde errori Pelagii propinqua, dum nimis attribuit 


1 Mediante il libero arbitrio, con i semplici mezzi naturali, senza nes- 
sun aiuto o dono sopraggiunto di grazia gratuitamente largita, l’uomo può, 
LO quanto sta in lui, disporre se stesso ad accogliere... l’infusione del- 

a grazia. 
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virtuti liberi arbitrii, ut scilicet possit facere sufficienter 
aliquid, quo facto gratia consequatur. Tunc enim posset 
per se a peccato resurgere, tunc posset quadam necessita- 
te gratiam obtinere » ' (Quaest. de gratia, IV, p. 94). 


3. Eppure, se è indiscutibile il diverso orientamento 
tomistico rispetto ad Agostino, non va neppure dimenti- 
cato che questa natura e questa ragione sono, per l’Aqui- 
nate, sempre opera di Dio. La natura è valorizzata, la ra- 
gione è rivendicata, ma il loro fondamento rimane Dio, il 
sottinteso di tutto il processo è Dio. Si tratta di ricono- 
scere i doni di Dio, e di concepire Dio sub specie rationis. 
Per timore di chiudere Dio in una sua immutabile natura, 
le correnti agostiniane immergono a tal punto ogni trama 
ideale nel fuoco della volontà creante da rischiare di dis- 
solvercela senza posa; san Tommaso consolida l’aspetto 
razionale di Dio fino a farne l'elemento fondamentale del 
divino. Il rapporto di partecipazione del mondo con Dio 
è fondato sul valore della ragione. Per un curioso capovol- 
gimento è san Tommaso che, molto più dei platonici, vie- 
ne a dare peso a una razionalità valida per sé. I platonici, 
proprio con il loro sfociare in una esaltazione della assolu- 
ta volontà divina (Avicebron), tendono invece a risolvere 
in un contatto, in una presenza, il rapporto umano-divino, 
laddove la validità della ragione e la sufficienza della na- 
tura permettono a Tommaso di evitare ogni anche larva- 
to panteismo. 

Comunque è certo che l’orientamento tomistico, se è 
molto chiaro nella sua direzione iniziale, si svela poi al- 
trettanto complesso nei suoi sviluppi. Un critico ha osser- 
vato, e non a torto, che sotto la lucida prosa delle surzzze 
c’è tutt'altro che un sistema compatto e lineare. Lo stesso 
Aristotele, del resto, con i suoi residui platonici; Averroè, 
di cui san Tommaso pur sente l’influenza, presentavano 
una posizione non pacificata. Ma attraverso tutte le dif- 
ficoltà, su un punto san Tommaso resta ben fermo: su 


! Molto vicina all'errore di Pelagio nell’attribuire troppo alle possibi- 
lità del libero arbitrio, ammettendo che esso basti a compiere un’opera per 
cui si consegua la grazia. Se cosî fosse l’uomo potrebbe con le sue sole for- 
ze risorgere dal peccato e conquistare la grazia con una tal quale necessità. 
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quell’esigenza che l’ha orientato in senso aristotelico: 
esse uniuscuiusque rei est ei proprium et distinctum ab 
esse cuiuslibet alterius rei'. Come affermerà nel com- 
mento al De causis, « perfecta quidem videntur esse ea, 
quae per se subsistunt in natura, quae a nobis significan- 
tur per nomina concreta » °. Il sinolo aristotelico, l’esi- 
genza dell’individualità concreta nella struttura materia- 
forma, e tuttavia, insieme, il rifiuto di ogni atomismo, e 
in particolare di quello dei loquentes Maurorum: ecco i 
poli entro cui si muove non piccola parte della discussio- 
ne di san Tommaso. Deus est esse omnium non essentia- 
liter sed causaliter*, aveva detto san Bernardo; la causa- 
lità divina si esplica « diffundens unitatem in omnibus 
quocumque modo unitatem participant » ‘. Ora, se il to- 
mismo è filosofia dell’individualità concreta, dell’unità co- 
me perfezione dell’ente (ens et unumz convertuntur), è an- 
che filosofia della partecipazione . 

Le due preoccupazioni tomistiche sono: affermare la 
partecipazione senza cadere in forme di larvato o esplici- 
to panteismo; affermare l’unità individua dei concreti sen- 
za scivolare nell’atomismo dei loquentes Maurorum, sem- 
pre pronti a convertire il mondo in un perenne miracolo 
di Dio. Secondo costoro tutto è dissociato in atomi, « par- 
ticulae quae non communicant in esse,... sed creat [Deus] 
semper substantias istas quando vult »°. Maimonide, a cui 
Tommaso attingeva, presenta con grande acume le conse- 
guenze di questa molteplicità riaffermata contro ogni mo- 
nismo, ed esasperata in un pulviscolo di entità incapaci di 
comunicare. Tutto si risolve, il tempo come lo spazio, in 
una molteplicità di punti per se stanti. Nel timore che una 
comunicazione naturale riconducesse a una larvata im- 
manenza o a un velato panteismo, alla entità finita è pre- 


! Ciascuna cosa ha un essere che le è proprio, e che è distinto dall’es- 
sere di qualunque altra cosa. 

* Perfette sembrano quelle cose che esistono per sé in natura, e che so- 
no da noi designate con nomi concreti. 

3 Dio è l’essere di tutte le cose, non in senso ontologico ma causale. 

4 Diffondendo l’unità in tutte le cose, in qualunque modo esse parte- 
cipino dell’unità. 

3 Particelle che non comunicano nell’essere... ma sono create senza po- 
sa [da Dio] a suo piacimento. 
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clusa ogni partecipazione, ogni causalità, ogni rapporto. 
San Tommaso illustra molto estesamente le conseguen- 
ze di questo connubio di misticismo e atomismo: la ri- 
vendicata reale individualità del concreto si rivela me- 
ra apparenza. Il mondo perde la sua autonomia, se tutto, 
dal più piccolo movimento al più elevato atto di volontà, 
è solo opera di Dio. « Si nulla inferior causa, et maxime 
corporalis, aliquid operatur, sed Deus operatur in omni- 
bus solus, Deus autem non vatiatur per hoc quod opera- 
tur in rebus diversis, non sequetur diversus effectus ex di- 
versitate rerum in quibus operatur ». Nell’uniformità uni- 
versale non si capisce pit che cosa significhi la moltepli- 
cità prodotta da Dio: « si autem res creatae nullo modo 
operentur ad effectus producendos, sed solus Deus ope- 
retur omnia immediate, frustra essent adhibitae ab ipso 
aliae res ad producendos effectus » ! (Suzzzza contra Gen- 
tiles, III, 69) 

Salvare la realtà per questa via significa giungere a un 
rovesciamento della posizione panteista mentre, in un 
completo acosmismo, la realtà è vanificata. Se Dio è agen- 
te perfetto, è necessario che producendo produca cose 
buone, se la sua bontà si diffonde nell’opera; e l’opera è 
buona, se è capace di operare il bene. « Sed, si nulla crea- 
tura habet aliquam actionem ad aliquem effectum produ- 
cendum, multum detrahitur perfectioni creaturae; ex a- 
bundantia enim perfectionis est quod perfectionem quam 
habet, possit alteri communicare » ‘. In questo modo non 
si sminuisce, non si annienta solo il valore della creatura; 
si annulla il valore di Dio. « Sic igitur Deus rebus creatis 
suam bonitatem communicavit, ut una res quod accepit, 
possit in aliam rem transfundere. Detrahere ergo actiones 


1 Se non c’è nessuna causa intermedia, e specialmente corporea, che 
operi; se in tutte le cose opera solo Dio; se Dio non muta per il suo ope- 
rare nella varietà delle cose; dalla varietà delle cose in cui opera non deri- 
verà diversità di effetti... Se poi le cose create non operano in nessun modo 
nella produzione degli effetti; se Dio solo produce immediatamente tutti 
gli effetti, sarebbe superfluo da parte sua assegnare ad altre cose la produ- 
zione degli effetti. 

? Ma se a nessuna creatura è dato di agire in qualche modo producen- 
do un qualche effetto, molto si toglie alla perfezione della creatura; è in- 
fatti la ricchezza della sua perfezione che consente alla creatura la possibi- 
lità di comunicarla ad altri. 
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proprias a rebus creatis est divinae bonitati derogare » !. 
Sottrarre la comunicazione è sottrarre l’ordine — incalza 
Tommaso, poiché ordine del mondo significa partecipazio- 
ne: «si a rebus subtrahantur actiones, subtrahitur ordo 
rerum ad invicem; rerum enim quae sunt diversae secun- 
dum suas naturas non est colligatio in ordinis unitatem, 
nisi per hoc quod quaedam agunt et quaedam patiun- 
tur» È. 

Se dunque la realtà come prodotto divino ha un senso, 
essa deve essere realtà di cause; mondo di esseri agenti a 
somiglianza di Dio. La filosofia del molteplice reale si con- 
verte in una filosofia della partecipazione, ove la creatura 
comunica con le altre e con Dio, perché è simile a Dio. 
« Creatura non dicitur conformari Deo quasi participanti 
eandem formam quam ipsa participat, sed quia Deus est 
substantialiter ipsa forma cuius creatura per quandam imi- 
tationem est participativa»’ (De verit., q. 23, a. 7). Il 
problema platonico della « partecipazione » si risolve at- 
traverso una metessi per mimesi. Dio ha veramente crea- 
to esseri simili a sé in quanto ha concesso loro di essere 
come lui capaci di agire. La natura, dunque, rivendicata 
da Tommaso, non è una puote per se stante, ma una na- 
tura sbocciata dalla creazione divina. Pelagiano lo chia- 
mava l’Acquasparta; ma pelagiano egli avrebbe potuto ri- 
conoscersi, non nel senso che abbassava la grazia a natu- 
ra, ma nel senso che l’intera natura vedeva in certo modo 
come grazia. Grazia che non escludeva, del resto, quell’al- 
tra grazia agostiniana per cui dal sacrificio del Cristo 
gli uomini sono fatti cittadini della Gerusalemme celeste. 
« Excepta ergo illa gratia, qua condita est humana natura 
(haec enim Christianis Paganisque communis est) haec est 
maior gratia, non quod per Verbum homines creati su- 


! Gosf dunque Dio comunicò la sua bontà alle cose create in modo che 
ognuna possa trasmettere il dono ricevuto, Perciò sottrarre alle cose create 
l’agire che è loro proprio significa sminuire la bontà divina. 

2 Se si toglie alle cose l’agire, si sopprime l’ordine reciproco delle cose; 
infatti il nesso di cose per loro natura diverse in un ordine unitario si fon- 
da solo sul fatto che alcune agiscono ed altre patiscono. 

* Non si dice che la creatura è conforme a Dio nel senso che Dio e la 
creatura partecipino della stessa forma, ma nel senso che Dio è sostanzial- 
mente la forma stessa di cui la creatura è partecipe per una sorta di imi- 
tazione. 
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mus, sed quod per Verbum catnem factum fideles facti 
sumus » ' (Aug. serzz., 26). 

Proprio l’essere tutta la natura per Verbum creata, con- 
ferisce autonomia alla natura. La quale autonomia, perciò, 
si stacca da quella aristotelica, fondata, al contrario, sul 
suo essere matura, eternamente per sé stante, eterna come 
un Dio. Tommaso nell’atto in cui rivendica l’iniziativa, 
l'ordine, la comunicabilità di un mondo creato, vuol potsi 
al di fuori dell’aristotelismo, escludendo il problema stes- 
so dell’eternità del mondo. Il mondo infatti può essere, 
com'è, mondo reale, e non ombra di realtà, per un atto 
gratuito di creazione; sufficiente per la presenza di Dio, ri- 
chiede, d’altra parte, con la sua insufficienza la presenza 
di Dio. Su questa paradossalità della condizione del mon- 
do giuoca il sistema tomistico. Il mondo per la sua finitez- 
za esclude di essere sufficiente e divino, e invoca Dio; il 
mondo nella sua finita sufficienza, esclude di poter essere 
riassorbito in Dio. Grazia, dunque, ma libertà. Il mondo 
tomistico, che resta un mondo cristiano, vive anch’esso 
nella dialettica di libertà-grazia. La quale è ben lontana dal 
« naturalismo » aristotelico. 

Senonché, partiti dalla premessa di un aristotelismo to- 
mistico, viene fatto di domandarsi in che veramente esso 
consista, oltre che in taluni evidenti strumenti e motivi 
logici, ed in un appello al concreto, all’esperienza, giusti- 
ficabile anche su piani diversi. Si è visto che, massimo 
problema tomistico è quello della comunicazione: ora, 
proprio qui, nella polemica contro la separazione platoni- 
ca, almeno quale si presenta nell’irrigidimento aristoteli- 
co, Tommaso trova il concetto dell’articolazione dinamica 
materia-forma. La partecipazione, il grande scoglio pita- 
gorico-platonico, sembra dissolversi nel ritmo potenza e 
atto, che permette d’intendere la relativa presenza dell’u- 
no nei molti, senza la risoluzione dell’uno nei molti. « O- 
portet igitur quod generans non sit forma tantum, sed 
compositum ex materia et forma. Non igitur species re- 


! Eccettuata dunque quella grazia per cui è costituita la natura umana 
(e che infatti è comune ai cristiani e ai pagani), questa è una grazia più al- 
ta: non più quella per cui il Verbo ci ha fatti uomini, ma quella per cui 
il Verbo incarnato ci ha fatti fedeli. 
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rum separatarum, ut Platonici posuerunt, neque intelli- 
gentia agens, ut posuit Avicenna, est causa formarum quae 
sunt in materiis, sed magis hoc compositum materiae et 
formae » '. Non intermediari fra Dio e il mondo; non di- 
scesa attraverso gerarchie di agenti lungo le quali si este- 
nui il ritmo creativo; ma omogenea struttura e capacità 
del reale. « Nec etiam oportet ut omne, quod habet ali- 
quam formam quasi participatam, recipiat eam immediate 
ab eo quod est essentialiter forma, sed immediate quidem 
ab alio quod habet similem formam simili modo, scilicet 
participatam » %. Causalità del finito e complessità nell’u- 
nità: ecco le due vie per rendere ragione dell’unità e del- 
la differenza. La quale unità di ogni essere non significa 
un blocco senza differenziazione interiore, né un quid so- 
praggiunto; è la struttura intima dell’essere: «esse est 
illud quod magis intimum est cuilibet et quod profundius 
omnibus inest, cum sit formale omnium quae in re 
sunt». 


4. Se si tiene presente quanto si è osservato fin qui, 
si può intendere meglio il discorso di Tommaso a proposi- 
to dei rapporti fra fede e ragione. Il tomismo si trovava 
di fronte alle conclusioni dell’averroismo, inteso a consi- 
derare la ricerca filosofica come la forma più alta dell’atti- 
vità conoscitiva, e la più degna con cui l’uomo possa ri- 
volgersi a Dio. Nel commento grande alla Metafisica A- 
verroè aveva scritto: «la religione propria dei filosofi è 
l’approfondimento dello studio dell’essere; poiché a Dio 
non si potrebbe rendere più sublime onore della conoscen- 
za dell’opera sua, che ci guida a conoscere Lui stesso in 
tutta la sua realtà. Questa, ai suoi occhi, è la più nobile di 


1 Bisogna dunque che il generante non sia solo forma, ma composto di 
materia e forma. Pertanto non le specie delle cose separate, come vollero i 
platonici; non l’intelletto agente, come volle Avicenna, sono causa delle 
forme che sono nella materia, bensi un composto di materia e forma. 

2 E neppure è necessario che tutto ciò che ha una forma quasi per par- 
tecipazione la riceva immediatamente da ciò che è essenzialmente forma; 
basta che la riceva immediatamente da altro, che a sua volta possegga la 
forma allo stesso modo, cioè per partecipazione. 

3 L'essere è ciò che vi ha di più intimo in ciascuna cosa, ciò che di più 
profondo vi ha in tutto, essendo il principio formale di tutto ciò che è nel- 
la cosa. 
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tutte le azioni, mentre la pi vile è quella di accusare d’er- 
rore e di vana presunzione coloro che gli consacrano que- 
sto culto, più nobile d’ogni culto; che l’adorano con que- 
sta religione, la più alta di tutte le religioni ». Nell'opera 
contro al-Gazali Averroè aveva d’altra parte polemizzato 
con vivacità contro i teologi, mentre alla visione religio- 
sa, mitologica e immaginosa, aveva quasi opposto il ra- 
gionamento filosofico. 

Se, dunque, l’averroismo poteva venire interpretato co- 
me esasperato razionalismo, la posizione agostiniana sem- 
brava, più che fondere, confondere fede e ragione. La fi- 
des quaerens intellectum sembrava escludere un qualsia- 
si dominio proprio della ragione. Tommaso si muove fra 
queste due posizioni, rivendicando all’uomo, più che il di- 
ritto, il dovere di ragionare; distinguendo, quindi, un cam- 
po di schietto ragionamento, anche per ciò che riguarda la 
religione. Le due « verità » degli averroisti, ragione e ri- 
velazione, non contrapposte (se mai furono contrappo- 
ste) ma conciliate, si svelano come due piani di un’ascesa 
che, iniziata con forze naturali, culmina in sede sopranna- 
turale. « Dico autem duplicem veritatem divinorum, non 
ex parte ipsius Dei, qui est una et simplex Veritas, sed ex 
parte cognitionis nostrae, quae ad divina cognoscenda di- 
versimode se habet » ' (Contra Gentiles, I, 9). Con Aver- 
roè, con Aristotele, egli sa che la verità è una sola; se vi 
fosse davvero contrasto fra rivelazione e ragione, conver- 
rebbe scegliere; e Tommaso sceglierebbe la ragione, come 
Averroè, essendo la ragione la rivelazione vivente di Dio. 
Solo che fra conoscenza profetica e ragione umana contra- 
sto non c’è; quella apre orizzonti a questa preclusi, ma non 
contrari. 

L’avvicinamento ad Averroè non deve sembrare teme- 
rario: l'esaltazione del conoscere fatta da Tommaso d’A- 
quino può ricordare certi accenti del filosofo arabo. Ri- 
prendendo l’argomentazione della Nicorzachea, di una ge- 
rarchia di beni e di cognizioni ed arti, il sapere che ha per 
oggetto il sommo bene viene a porsi come supremo. « No- 

! Considero duplice la verità delle cose divine, non rispetto a Dio, che 


è Verità unica e semplice, ma rispetto alla nostra conoscenza, che si com- 
porta diversamente di fronte alle cose divine. 
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men autem simpliciter sapientis illi soli reservatur, cuius 
consideratio circa finem universi versatur, qui etiam est 
universitatis principium ». E Tommaso soggiunge: «Fi- 
.nis autem ultimus uniuscuiusque rei est qui intenditur a 
primo auctore vel motore ipsius. Primus autem auctor et 
motor universi est intellectus, ut infra ostendetur. Opor- 
tet ergo ultimum finem universi esse bonum intellectus: 
hic autem est veritas. Oportet igitur veritatem esse ulti- 
mum finem totius universi, et circa eius finem et conside- 
rationem principaliter sapientiam insistere » !. Fine supre- 
mo dell’uomo è, dunque, la conoscenza. Di tutte le attivi- 
tà umane la più sublime è lo studiuzm sapientiae; non a ca- 
so nella Bibbia è scritto: Beatus vir qui in sapientia mora- 
bitur® (Eccl., 14, 22). « Ed è l’attività più sublime perché 
per essa l’uomo meglio s’accosta alla somiglianza di Dio, 
che tutto operò nella sapienza. Ed essendo la somiglianza 
cagione d’amore, è lo studio della sapienza che particolar- 
mente congiunge a Dio per amicizia (Deo per amicitiam 
coniungit), onde è detto (Sap., 7, 14): la sapienza è per gli 
uomini un tesoro senza fine; quelli che ne hanno usato so- 
no diventati partecipi dell’amicizia di Dio » (Contra Gen- 
tiles, 1, 2). 

La quale celebrazione del sapere si riferisce al sapere 
naturale, comune a tutti gli uomini, e valido anche sul ter- 
reno religioso, ove nessuna apologetica sarebbe possibile, 
se si dovesse partire sempre da un dato di fede, che taluno, 
il miscredente appunto, potrebbe negare. « Unde necesse 
est ad naturalem rationem recurrere, cui omnes assentire 
coguntur » *. La validità della naturalis ratio è per se stes- 
sa evidente; costringe all’assenso col suo stesso porsi. Solo 
che essa, valida sul terreno dell’esperienza, non può esau- 


! La denominazione pura e semplice di sapiente si riserva esclusiva- 
mente a chi si dedica allo studio del fine dell'universo, che è anche il prin- 
cipio di tutto... Il fine ultimo di ciascuna cosa è quello che è stato disposto 
dal suo primo autore o dal suo motore. Come si mostrerà in seguito, il pri- 
mo autore o motore dell'universo è l’intelletto. Il bene dell’intelletto deve 
dunque essere il fine ultimo dell'universo: e tale bene è la verità. La verità 
perciò deve essere il fine ultimo di tutto l’universo, e la sapienza deve vol- 
gertsi soprattutto a considerare questo fine. 

? Beato l’uomo che farà sua dimora nella sapienza. 

* Per questo è necessario fare ricorso alla ragione naturale, cui tutti 
devono necessariamente consentire. 
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rire, per la contraddizion che no’l consente, l’infinità di 
Dio. « Est autem in his, quae de Deo confitemur, duplex 
veritatis modus. Quaedam namque vera sunt de Deo, 
quae omnem facultatem humanae rationis excedunt, ut 
Deum esse trinum et unum. Quaedam vero sunt, ad quae 
etiam ratio naturalis pertingere potest, sicut est Deum es- 
se, Deum esse unum, et alia huiusmodi; quae etiam philo- 
sophi demonstrative de Deo probaverunt, ducti naturalis 
lumine rationis » !. 

Che l’infinità divina esorbiti dai limiti umani, nulla ha 
di strano; non è dunque contrario a ragione ammettere 
quello che è oltre la ragione. Oltre, non contro: le veri- 
tà della fede ron possono essere contrastanti con la verità 
della ragione (« huic veritati contraria esse non possunt »), 
poiché il dato della ragione non può neppure venir discus- 
so; «ea enim, quae naturaliter rationi sunt insita, verissi- 
ma esse constat, in tantum ut rec ea esse falsa sit possibile 
cogitare » * (Contra Gentiles, I, 7). Non contraria alla ra- 
gione naturale, la fede vi si appoggia e vi si innalza, trova 
in essa la base e quasi la guida, e successivamente una dife- 
sa contro gli attacchi che vorrebbero mostrarne l’irraziona- 
lità; vi trova anzi la dimostrazione della ragionevolezza 
del credere. 

Se, dunque, cade la « duplice verità », intesa come con- 
trasto, cade anche la posizione di chi, muovendo dalla fe- 
de, riduce il filosofare a un semplice approfondimento del 
credere. Il pensare, libero in se stesso, guida viceversa al 
credere, né gli è preclusa la via di Dio, anche se, lasciato 
alle sole sue forze, è destinato ad incontrare gravi difficol- 
tà (« veritas de Deo, a paucis, et per longum tempus, et 
cum admixtione multorum errorum » °); che era, nono- 


1 In ciò che attribuiamo a Dio il modo della verità è duplice. Di Dio 
infatti sono vere alcune cose che oltrtepassano ogni potere dell’umana ra- 
gione; per esempio, che Dio è uno e trino. Altre, invece, sono attingibili 
anche dalla ragione natutale: per esempio, che Dio esiste, che è uno, ed al- 
tre verità siffatte, dimostrate a proposito di Dio anche dai filosofi guidati 
dal lume della ragione naturale. 

2 Quelle verità, infatti, che sono naturalmente insite nella ragione ri- 
SUGnO verissime in quanto non è nemmeno possibile pensare che siano 

se, 

? La verità a proposito di Dio [è raggiunta] da pochi, con lunga fatica, 
e frammista a molti errori. 
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stante ogni limitazione, un grande riconoscimento delle 
forze dell’uomo. 

E tuttavia, anche a proposito di questa naturalis ratio 
conviene intendersi. In essa san Tommaso non può non 
vedere un dono di Dio, un frutto della grazia naturale. 
Quello che fu detto della natura, va qui inteso della ragio- 
ne. Il fatto che si ascenda a Dio con la ragione, non deve 
farci dimenticare che quella ragione è pur sempre data da 
Dio. L’uomo non giunge a Dio costruendo Dio o facendo- 
si Dio. L'uomo ritorna a Dio. La sua ascesa conoscitiva è 
la fruizione di un dono divino. « Unde et virtus intelle- 
ctualis creaturae lumen quoddam intelligibile dicitur, 
quasi a prima luce derivatum, sive hoc intelligatur de vir- 
tute naturali, sive de aliqua perfectione superaddita gra- 
tiae vel gloriae » '. Cade qui, significativa, la citazione del- 
lo Pseudo-Dionigi: « Requiritur ergo ad videndum Deum 
aliqua Dei similitudo ex parte visivae potentiae » © (S. T., 
I, q. x11, 2). Il nostro vedere è sempre un vedere nella lu- 
ce di Dio: «in luce primae veritatis omnia intelligimus, et 
judicamus; in quantum ipsum lumen intellectus nostri, si- 
ve naturale, sive gratuitum, nihil aliud est, quam quae- 
dam impressio veritatis primae... Propter Deum... alia co- 
gnoscentur, non sicut propter primum cognitum, sed si- 
cut propter primam cognoscitivae virtutis causam » ® (S. 
T., I, q. 88, a. 3). Noi conosciamo tutto attraverso Dio, 
non in Dio: Dio è la luce che illumina (ir luzzine tuo vi- 
debimus), non l’oggetto illuminato. 


5: L’insistenza su questi motivi, ovvii forse, non è 
oziosa. In Tommaso il problema cartesiano della validità 
della ragione non sorge, proprio perché già in partenza 


! Per questo appunto la virti intellettuale della creatura è detta lume 
intelligibile, quasiché derivasse dalla luce prima, sia che si tratti della virti 
naturale o di qualche perfezione sopraggiunta per grazia o per gloria. 

? Pertanto, per vedere Dio si richiede una certa somiglianza con Dio 
da parte del potere visivo. 

3 Nella luce della prima verità noi intendiamo e giudichiamo tutto; in 
quanto il lume stesso del nostro intelletto, sia naturale che largito dalla 
grazia, altro non è se non un'impronta della prima verità... Le altre cose si 
conoscono mediante Dio, non in quanto Dio è prima verità conosciuta, ma 
in quanto è causa prima del potere conoscitivo. 


138 L’EREDITÀ MEDIEVALE 


quella ratio è accettata — dogmaticamente, direbbe Kant — 
come data da Dio, naturale nel senso in cui è naturale i//a 
gratia, qua condita est bumana natura. La peculiarità del- 
l’Aquinate, il suo merito, è di avere puntato su questa r4- 
tio, riconoscendole una larga efficacia, valorizzandone i 
processi, senza ricorrere di continuo a una qualche perfe- 
ctio superaddita. In altri termini san Tommaso vuole più 
largamente adoprare i poteri ordinari dell’uomo, preci- 
sandone i confini, e sfruttandoli ordinatamente. Il quale 
ordine è, appunto, fare a ritroso, in sede gnoseologica, il 
processo ontologico. Il processo del conoscere è un’ascesa 
dal senso; da quello che è primo per noi a ciò che è primo 
per sé. « Intellectus nostri, secundum modum praesentis 
vitae, cognitio a sensu incipit. Et ideo ea quae in sensu 
non cadunt, non possunt intellectu capi, nisi quatenus ex 
sensibus eorum cognitio colligitur»' (Contra Gentiles, 
I, 3). 

L’anima umana è anima incarnata; è un essere chiuso 
in un limite corporeo che non è una prigione, ma piutto- 
sto uno strumento; per l’anima la separazione non è na- 
turale («esse separatam a corpore est praeter rationem 
suae naturae »). Proprio per questo la sua conoscenza è 
per natura legata al senso, legata al fantasma (« intelligere 
sine conversione ad phantasmata est ei praeter natu- 
ram »). Operare secondo natura significa per l’anima uma- 
na operare come anima incarnata (S. T., I, q. 89, a. 1). I 
platonici, è vero, fanno cominciare la conoscenza dalla pu- 
ra ragione, dal puro intelligibile, e considerano contro na- 
tura l’uomo. Sed secundum Aristotelis sententiam, quam 
magis experimur, reale è l’uomo nella sua concretezza, e 
cioè nell’unita complessità della sua struttura; e questo si- 
gnifica che l’uomo, spirito incarnato, nibil intelligit, nisi 
convertendo se ad phantasmata. Né può conoscere le cose 
immateriali, e Dio stesso, se non per simzilitudines, solle- 
vandosi dall’esperienza dei sensi; la divina realtà invisibi- 
le si contempla solo attraverso la mediazione del creato 


! La cognizione del nostro intelletto, nella vita presente, comincia dal 
senso, Perciò le cose che non cadono sotto il senso non possono esser colte 
dall se se non nella misura in cui la loro cognizione si forma dai dati 
sensibili. 
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(« invisibilia Dei per ea, quae facta sunt, intellecta con- 
spiciuntur »). 

La rivendicazione tomistica della naturalis ratio signi- 
fica, quindi, opposizione alla tendenza agostiniana e pla- 
tonica di un conoscere come processo spirituale puro, al- 
l’interno di un contatto diretto dello spirito umano col 
mondo spirituale divino. Tommaso nega questo contatto; 
nell’accentuare l’uomo come sinolo lo vincola al corpo, e 
quindi al senso, al fantasma, da cui deve cominciare ogni 
processo verso il mondo spirituale, il quale, come pura 
spiritualità, è precluso alla natura umana che è spirito in- 
carnato. Solo una rivelazione a parte, una perfectio super- 
addita, potrà dare quello che è al di là della natura uma- 
na nella vita presente. 

San Tommaso, tuttavia, non sa rinunciare del tutto al- 
l’istanza platonica dell'anima separata, al motivo avicen- 
niano della spiritualità pura del pensiero umano che si co- 
glie come pensiero. Agostino aveva affermato, quasi carte- 
sianamente, nel De Trinitate (IX, 3): « mens ipsa sicut 
corporearum rerum notitias per sensus corporis colligit, 
sic incorporearum rerum per semet ipsam » '. San Tomma- 
so commenta: «ex illa auctoritate Augustini haberi po- 
test, quod illud, quod mens nostra de cognitione incorpo- 
ralium rerum accipit, per seipsam cognoscere possit. Et 
hoc adeo verum est, ut etiam apud Philosophum dicatur 
quod scientia de anima est principium quoddam ad cogno- 
scendum substantias separatas. Per hoc enim, quod ani- 
ma nostra cognoscit seipsam, pertingit ad cognitionem ali- 
quam habendam de substantiis incorporeis, qualem eam 
contingit habere, non quod simpliciter et perfecte cogno- 
scat cognoscendo seipsam » © (S. T., I, q. 88, a. 1). E la li- 
mitazione deve essere tanto più forte in quanto l’anima 


! La mente, come trae dai sensi corporei la nozione delle cose corpo- 
ree, cosî trae da se medesima la nozione delle incorporee. 

? Da quel testo di Agostino si può ricavare che quanto la nostra men- 
te conosce delle cose incorporee può conoscerlo mediante se stessa. E que- 
sto è veto a tal segno che anche in Aristotele si legge essere la scienza del- 
l’anima principio di conoscenza delle sostanze separate. La nostra anima, 
infatti, in quanto conosce se stessa, giunge ad avere una qualche nozione 
delle sostanze incorporee: quella conoscenza che le è consentito di raggiun- 
gere, perché attraverso la cognizione di sé non'conosce certamente in modo 
pieno e perfetto le sostanze separate, 
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non è separata, né c'è mentalità pura in nessuna delle sue 
operazioni. Né c’è processo astrattivo di quiddità che per- 
metta di giungere alla sostanza immateriale, ribadisce 
Tommaso contro Avempace. Solo i platonici possono pen- 
sarlo, data la loro concezione delle idee come forme sepa- 
rate. Ma quando, come appunto crede l’Aquinate, le so- 
stanze immateriali « sint omnino alterius rationis a quid- 
ditatibus materialium rerum »', il processo induttivo ci 
darà solamente una qualche similitudine. 


6. Da queste premesse discende anche la necessità di 
provare Dio attraverso un procedimento che muova dalla 
esperienza sensibile, l’unica aperta all'uomo. Il colorito 
particolarmente fisico, con cui la prova aristotelica della 
necessità di un motore primo immobile è presentata nella 
Summa contra Gentiles, è la conferma di quanto si è os- 
servato. L’argomento, già ripreso da Adelardo di Bath, 
era stato sviluppato da Alberto sulle orme di Maimonide. 
San Tommaso articola la sua dimostrazione secondo il 
procedimento aristotelico della necessità del nesso causale 
(il movimento deve avere un motore), e dell’impossibilità 
del processo all’infinito. Che poi il motore primo immobi- 
le sia Dio, per Tommaso è evidente. La seconda via, ex r4- 
tione causae efficientis, sfrutta il principio che nulla res 
dat esse nisi in quantum est in ea participatio divinae vir- 
tutis”; la terza si impianta sul richiamo dal possibile al ne- 
cessario; la quarta, sui gradi d’essere che impongono l’Es- 
sere, maximum ens; la quinta, sull’ordine universale. Al- 
l’apriorismo di Agostino e di Anselmo, rinnovato da Ales- 
sandro di Hales, da Giovanni de la Rochelle, e, soprattut- 
to, da san Bonaventura, per cui le prove aristoteliche non 
sono che esercitazioni dialettiche cui può dare un senso 
solo l’esperienza di Dio (« Deus praesentissimus est ipsi 
animae et eo ipso cognoscibilis » ’), san Tommaso oppone 
la sua concezione della ratio naturalis, luce di Dio che non 
vediamo se non nelle cose illuminate. Solo ragionando da 


! Siano del tutto diverse dalle quiddirà delle sostanze materiali. 

? Dal procedimento della causa efficiente... nessuna cosa dà l’essere se 
non in quanto è partecipe della virti divina. 

3 Dio è tutto presente nell’anima e perciò è conoscibile. 
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queste possiamo inferire la presenza di un autore del tut- 
to; ma la luce che mi fa vedere, io non la vedo, anche se 
per essa soltanto vedo le cose (lurzen quo intelligitur, non 
quod intelligitur '). 

Non sfugge tuttavia a Tommaso che per questa strada 
si pone solo la necessità che sussista aliguod primum ens, 
quod Deum dicimus; altra cosa è conoscerlo. Ora, dato 
che la sostanza divina oltrepassa infinitamente l’umano in- 
telletto, unicamente per viam remotionis potremo deter- 
minarne i caratteri, gli attributi; escludendo cioè tutto 
quello che rimane al di sotto della infinità di Dio: via ne- 
gativa dunque, che svela però una sua positività. Ed in- 
nanzitutto ci insegna l’assurdo di parlare di una essenza di 
Dio distinta dal suo essere. « Deus non solum est sua es- 
sentia, sed etiam suum esse ». La distinzione dell’essenza 
è possibile solo quando si ammetta una distinzione di pos- 
sibile e reale, di causa e causato; quando si accolga una di- 
stinzione di materiale e formale, in cui la forma non ven- 
ga esaurita nell’attuazione. « Ma non essendo Dio compo- 
sto di materia e forma è necessario che Dio sia la stessa 
deità, la vita, e qualunque cosa simile si possa di lui pre- 
dicare ». Distinguere l’essenza significa non riconoscere al- 
l’essere l’autosufficienza (S. T., I, q. 3). Tommaso insiste 
su questo punto, sia polemicamente contro le prove di 
Dio dall’idea, che staccano l’essenza dall’esistenza, sia per 
l’importanza che sul piano del finito ha, invece, la distin- 
zione dell’essenza dall’esistenza. E tuttavia, per quel che 
riguarda la prova anselmiana, l’accusa potrebbe ritorcer- 
si a difesa: che, cioè, proprio perché essere ed essenza in 
Dio non possono scindersi, nozione di Dio significa eo 
ipso certezza di Dio. Tommaso, è vero, potrebbe rispon- 
dere che l’uomo non giunge alla divina essenza luzzine na- 
turali, ma solo lumzine gloriae (« per hoc enim lumen fit 
creatura rationalis deiformis » ‘), e che, quindi, parlare di 
idea di Dio, o di un essere sommo, implica una doppia im- 
possibilità. Ma, di nuovo, o si nega che l’uomo possa ave- 
re una nozione di Dio; e in tal caso cade anche qualunque 


! Il lume per cui si intende; [non] il lume che si intende. 
? Per questo lume la creatura razionale si fa deiforme. 
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argomentazione dagli effetti, la quale, poggiando sul prin- 
cipio causale, deve pur concludere a una positività. O si 
ammette una positiva nozione, e questa renderà certi del- 
l’esistenza nella misura stessa della sua positività. Se non 
si voglia capovolgere addirittura l’obbiezione antiansel- 
miana della Contra Gentiles dicendo che, nella coinciden- 
za di essere ed essenza, è proprio e solo nella misura in cui 
abbiamo conoscenza di Dio che siamo certi della sua esi- 
stenza. 


7. In verità, poiché ogni cosa conosciuta « est in co- 
gnoscente secundum modum cognoscentis » ', e nel caso 
di Dio il cognitum eccede modum naturae cognoscentis, 
noi non possiamo raggiungere Dio se non attraverso le sue 
creature, riferendo a lui in modo eminente e perfetto quel- 
lo che in guisa limitata vediamo nel mondo; a Dio ci rifé- 
riamo come a colui a cui è rivolto l’ordine mondano, a cui 
conducono le sizzilitudini delle cose. Solo che il rapporto 
fra i caratteri delle cose e Dio è puramente analogico, non 
univoco. Il trasferimento del termine all’infinito ne tra- 
sforma radicalmente il carattere. Come chiarisce il Gae- 
tano nel De nominum analogia, mentre la similitudo per 
univocazione implica lo stesso fondamento nei termini 
messi a confronto, quella per analogia lo esclude. La ratio 
su cui si basa il raffronto è diversa nei termini del raffron- 
to stesso (« sed remanent fundamenta distincta, similia ta- 
men secundum proportionem » ‘). Che la considerazione 
analogica si prestasse a non poche critiche ha mostrato 
chiaramente Duns Scoto; che Tommaso volesse sottoli- 
neare la netta separazione fra l’essere divino, che è l’Esse4 
re, e l'essere delle creature che è dal nulla, è fuori dubbio. 
Solo che risorge continuamente il problema della possibi- 
lità di risalire da questo effetto cosi disforme a quella cau- 
sa tanto eminente. L’analogia, ribadendo la distinzione di 
quei fundamenta similitudinis, sembra tagliare la possibi- 
lità di spiegare come si afferri quella somiglianza « secun- 
dum proportionem ». Per prendere l’esempio della Suzm- 


1 È nel conoscente secondo la misura del conoscente. 
2 I fondamenti restano distinti, ma proportzionalmente simili. 
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ma theologica (I, q. xItI, a. 5), quando diciamo che l’uo- 
mo è sapiente intendiamo una certa perfezione distinta 
« ab essentia hominis, et a potentia, et ab esse ipsius, et ab 
omnibus huiusmodi » '. Quando diciamo che Dio è sapien- 
te, non vogliamo affatto indicare qualcosa di distinto dal- 
la sua potenza, essenza, essere. Perciò, mentre la sapienza 
attribuita all'uomo « describit et comprehendit rem signi- 
ficatam », attribuita a Dio « relinquit rem... incomprehen- 
sam » °. Nell’Ordinatio (ed. Bali, I, dist. 3, pars 1, q. 1-2) 
Duns Scoto osserva che, su questa base, tanto sarebbe dire 
che Dio è pietra, poiché « ex nulla ratione propria eorum 
[quae conveniunt Deo], prout sunt in creaturis, possunt 
concludi de Deo, quia omnino alia et alia ratio illorum 
est et istorum»*. O, dunque, si ammette tra causante 
e causato un fondamento unico, e si converte l’analogia 
in univocazione, o si rinuncia a conoscere Dio più della 
chimera. Il passaggio a Dio dagli effetti è possibile solo se 
si ammetta qualcosa di comune fra Dio e le creature 
(« quod cum simplicitate Dei stat, quod aliquis sit conce- 
ptus communis sibi et creaturae » ‘). 

Nel commento parigino Duns Scoto affermava che, in 
fondo, anche i sostenitori dell’analogia finivano poi sem- 
pre per dare un contenuto positivo alle loro posizioni. In 
Tommaso la cosa è chiara quando passa a illustrare la co- 
gnizione che Dio ha di tutto, anche dei singolari, come co- 
noscenza della simiglianza che la creatura ha col creatore 
(« Deus intelligit proprium respectu assimilationis quam 
habet unaquaeque creatura ad ipsum »). Ed è interessante 
in particolare la forma con cui inserisce nel suo aristoteli- 
smo la teorica agostiniana e platonica dell’esemplarismo: 
« et secundum hoc Augustinus dicit quod Deus alia ratio- 
ne fecit hominem et alia equum; et rationes rerum plura- 


! Dall’essenza dell’uomo, dalla sua potenza, dal suo esistere e simili. 

2 Tratteggia e determina la cosa significata... lascia la cosa indetermi- 
nata. . 

* A proposito delle cose [che convengono a Dio] non si può trarre nes- 
suna conclusione che riguardi Dio basandosi sul loro modo di essere nelle 
creature; i due modi di essere — in Dio e nelle creature — sono infatti radi- 
calmente diversi. 

4 È infatti compatibile con la semplicità di Dio che vi sia un qualche 
concetto comune a lui e alla creatura. 
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liter in mente divina esse dicit. In quo etiam salvatur ali- 
qualiter Platonis opinio ponentis ideas, secundum quas 
formantur omnia quae in rebus materialibus existunt » ' 
(Contra Gentiles, I, 54). 

Cognizione dunque di tutto spetta a Dio nell’atto unico 
con cui conosce se stesso (« absque discursu intellectus co- 
gnoscendo se cognoscit alia »); cognizione delle essenze e 
degli esistenti; cognizione cui s'accompagna una volontà, 
un atto unico di volontà, con cui Dio vuole sé e le cose 
(« sequitur quod Deus, uno actu voluntatis, se et alia ve- 
lit»). Volontà che, avendo come oggetto Dio, « vult ne- 
cessario ex conditione vel suppositione » tutto ciò che è 
insito nella razionalità di Dio; volontà che necessariamen- 
te vuole solo ciò che è bene dell’intelletto. « Voluntas non 
est nisi alicuius boni intellecti; illud igitur quod non ca- 
dit in intellectu, non potest cadere in voluntate » (Contra 
Gentiles, I, 84). Tutto ciò che implica contraddizione o 
impossibilità logica non può essere voluto dalla volontà 
divina: « voluntas Dei non potest esse eorum quae secun- 
dum se sunt impossibilia ». La quale conclusione, del re- 
sto, in nulla veniva negata dallo stesso Occam, che in più 
luoghi insiste sul principio: « Deus potest facere omne 
quod fieri non includit contradictionem » ° (II Sent., q. 9). 
Il volontarismo, che si appellerà ad Agostino e ad Ansel- 
mo contro Tommaso, significherà altro quando insisterà 
con Duns Scoto sulla tesi « voluntas imperat intellectui », 
chiarendola nel senso che è la volontà a « determinare in- 
tellectum ad considerationem huius vel illius » ‘(Ord., II, 
d. 25,q. 1, n. 7). Come precisa Scoto, si tratta di un rap- 
porto di anteriorità ideale, che è anteriorità di valore. 


! In questo senso Agostino afferma che Dio fece con criteri diversi 
l’uomo e il cavallo; e che le ragioni delle cose nella mente divina sono 
molteplici. Col che anche in certo modo si salva la teoria platonica delle 
idee secondo il cui modello si forma tutto ciò che esiste nell’ambito delle 
cose materiali. 

? La volontà non può rivolgersi se non a un bene conosciuto, perché 
ciò che non è oggetto di intelligenza non può essere oggetto di volontà... La 
volontà di Dio non può volere cose per sé impossibili. 

Dio può fare tutto ciò che, per essere fatto, non implica contraddi- 
zione. 

4 La volontà comanda all’intelletto... determinare l’intelletto alla con- 
siderazione di questo o di quello. 
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Commentava Pietro d’Aquila, lo Scotello: il servo non 
può essere maggiore del padrone per il solo fatto che gli 
va innanzi facendogli luce col candeliere in mano (II 
Sent., d. 24, q. 21). Tommaso aveva insistito sul tema che 
Dio non può disvuolere ciò che vuole (« vult necessario ex 
suppositione »), ma insistendo insieme sulla tesi che la lu- 
ce intellettiva precede idealmente la volontà. Ora, am- 
mettere la distinzione in questo senso, è implicare un’ade- 
guarsi dell’attività a una natura o struttura già intesa e 
contemplata. Il fatto che il prima e il poi significhino una 
anteriorità meramente ideale, in una distinzione ideale, 
nulla toglie all’implicita ammissione della eterna necessità 
di una struttura razionale, di un x6opog vonté<. Il rove- 
sciamento scotista non implica la distruzione della non- 
contraddizione, ma scioglie nell’attualità primaria del vo- 
lere il possibile fondamento di ogni precostituita natura 
razionale. In altre parole, Dio non vuole e disvuole, ma 
non è la volontà a seguire bonum intellectum; è essa a de- 
terminare la direzione dell’intelletto. 

La quale differenza, che era esclusione di ogni residua 
vicinanza al Dio vénotg voncews, diviene divergenza sul 
piano della creatura umana, ove Tommaso ammette una 
anteriorità dell’intelletto, il quale essendo determinato 
dall’oggetto chiude l’orizzonte dell’azione nei limiti im- 
posti da natura, mentre Scoto fa dipendere dalla volontà 
l'orientamento primario dell'intelletto. Non è il demone 
che sceglie noi, siamo noi che scegliamo il nostro demone 
(« dicitur quod pro tanto in potestate voluntatis est voli- 
tio, pro quanto potest determinare intellectum ad conside- 
rationem huius vel illius, vel avertere eum ab hoc vel ab 
illo; et sic est in potestate voluntatis volitio » ‘). 

Dio onnipotente, principio supremo di bene, crea dal 
nulla il mondo, nel senso che non lavora, a guisa di de- 
miurgo, su una materia preesistente; ma se il mondo vie- 
ne dal non essere, ciò non significa che non presupponga 
in Dio un mondo esemplare: le idee, le essenze, che costi- 


ti Si dice che la volizione è in potere della volontà nella misura in cui 
può determinare l’intelletto a considerare questa o quella cosa, o disto- 
sale da questa o quella cosa; cosi, appunto, la volizione è in potere della 
volontà. 
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tuiscono l’essenza stessa di Dio (« omnis essentia derivatur 
ab essentia divina »). L’idea, insiste Tommaso (S. T., I, q. 
15, a. 3, resp.), « secundum quod exemplar est, secundum 
hoc se habet ad omnia, quae a Deo fiunt secundum ali- 
quod tempus. Secundum vero quod principium cognosci- 
tivum est, se habet ad omnia quae cognoscuntur a Deo, 
etiamsi nullo tempore fiant »'. Mondo esemplare, dun- 
que, mondo ideale, che costituisce il fondamento metafisi- 
co dell’analogia dell’essere creato con Dio creatore. 

Se ora ci riferiamo all’essere creato, al mondo, risulta di 
esso che è contingente, poiché Dio vuole necessariamente 
solo se stesso; che è opera della volontà divina. Posto al di 
fuori del necessario e dell’eterno, essendo eternità solo 
l’attuale necessaria presenzialità dell'Essere, sorge la que- 
stione se il mondo sia sempre esistito, che, come aveva no- 
tato Boezio, è problema diverso dall’altro, già negativa- 
mente risolto, dell’etérnità del mondo, che farebbe di que- 
sto, non il frutto di un'libero atto gratuito, ma un’emana- 
zione necessaria di Dio, distruggendo il concetto stesso di 
creazione. Ora, essendo il mondo frutto di un atto di vo- 
lontà libera, non può eo ipso « demonstrative probari » 
che il mondo ci sia sempre stato, o quando abbia avuto 
inizio. L'esistenza è accertata solo in sede d’esperienza 
(« novitas mundi non potest demonstrationem recipere »). 
L’eternità dell’essenza si stabilisce razionalmente; l’attua- 
lità dell’esistenza riguarda esclusivamente la volontà, e 
« voluntas Dei ratione investigari non potest, nisi circa ea, 
quae absolute necesse est Deum velle... Potest autem vo- 
luntas divina homini manifestari per revelationem cui fi- 
des innititur. Unde mundum incoepisse est credibile, non 
autem demonstrabile vel scibile » ° (S. T., I, q. 46, a. 2, 
resp.). Verità di fatto, solo l’esperienza la può constatare. 


! In quanto esemplare, è in rappotto con tutte le cose che vengono 
prodotte nel tempo da Dio. In quanto principio conoscitivo, è in rapporto 
con tutte le cose conosciute da Dio, anche se non prodotte in nessun 
tempo. 

2 Il cominciamento del mondo [nel tempo] non può essere dimostra- 
to... la volontà di Dio non può essere sottoposta a indagirie razionale se 
non a proposito delle cose che sono volute da Dio in modo assolutamente 
necessario... La volontà divina poi si può manifestare all'uomo attraverso 
una rivelazione su cui poggia la fede. Cosf si può credere che il mondo ab- 
bia avuto principio, ma non si può né dimostrare né sapere. 
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8. L’altro problema che si presenta dinanzi all’univer- 
so creato è quello della sua molteplicità, che implica limi- 
te e disuguaglianza. La quale molteplicità, sostiene Tom- 
maso, non è da riferirsi ad altri che a Dio creatore, il quale 
operò « propter suam bonitatem communicandam creatu- 
ris, et per eas repraesentandam » '. La quale rappresenta- 
zione non poteva adeguatamente aversi se non nell’armo- 
nia di una diversità, che attraverso l’ordine armonico che 
la connette rende testimonianza della generosità divina. 


Le cose tutte quante 

Hanno ordine tra loro, e questo è forma 

Che l’universo a Dio fa somigliante. 
Qui veggion l’alte creature l’orma 

De l’eterno valore, il quale è fine 

Al quale è fatta la toccata norma, 
Ne l’ordine ch’io dico sono accline 

Tutte nature, per diverse sorti, 

Piv al principio loro e men vicine; 
Onde si muovono a diversi porti 

Per lo gran mar de l’essere... 


Molteplicità delle forme incorruttibili, necessariamente 
implicante diseguaglianza, « quia formae rerum sunt sicut 
numeri, in quibus species variantur per additionem, vel 
subtractionem unitatis » “ (Metaph., VIII, test. 10); mol- 
teplicità dei singoli esseri corruttibili in seno alla stessa 
forma, « ad conservationem speciei » * (S. T., I, q. 47, a. 
2). Il limite, necessariamente connesso alla molteplicità; 
il nulla, la privazione, la volontà deficiente, ecco il male, 
il quale in sé non ha realtà positiva, ed è riconducibile a 
Dio solo nella positività, o bene, che l’accompagna. 


La divina bontà, che da sé sperne 
Ogni livore, ardendo in sé, sfavilla 
Sf che dispiega le bellezze etterne... 

Ciò che da essa sanza mezzo piove 
Libero è tutto, perché non soggiace 


1! Per comunicare la sua bontà alle creature e per esprimerla in esse. 

? Perché le forme delle cose sono come i numeri, le cui specie variano 
per l’addizione o la sottrazione dell’unità. 

3 In vista della conservazione della specie. 
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A la virtute de le cose nove. 

Più l’è conforme, e però pit le piace; 
Ché l’ardor santo ch’ogni cosa raggia, 
Ne la più simigliante è più vivace. 

Di tutte queste dote s’avvantaggia 
L’umana creatura; e s'una manca 
Di sua nobilità convien che caggia. 

Solo il peccato è quel che la disfranca, 
E falla dissimile al sommo bene... 


L’exitus totius universi a Deo si dispone dunque, se- 
condo Tommaso, in un ordine di creature che, di grado 
in grado, viene discorrendo dall’angelo all’essere infimo, 
«onde scritto è nel libro de le Cagioni: la prima bontade 
manda le sue bontadi sopra le cose con uno discorrimen- 
to ». Il qual discorrimento Dante cosî, eloquentemente, 
dipinge: «la bontà di Dio è ricevuta altrimenti da le su- 
stanze separate, cioè da li Angeli, che sono sanza grossezza 
di materia, quasi diafani per la purità de la loro forma, e 
altrimenti da l’anima umana, che, avvegna che da una par- 
te sia da materia libera, da un’altra è impedita, sî come 
l’uomo ch’è tutto ne l’acqua fuor del capo, del quale non 
si può dire che tutto sia ne l’acqua né tutto fuor da quel- 
la; e altrimenti da li animali, la cui anima tutta in materia 
è compresa, ma alquanto è nobilitata; e altrimenti da le 
piante, e altrimenti da le minere; e altrimenti da la terra 
che da li altri elementi, però che è materialissima, e però 
remotissima e improporzionalissima a la prima simplicis- 
sima e nobilissima vertude, che sola è intellettuale, cioè 
Dio ». La quale gradazione, fondata sulla distinzione for- 
male, non ne esclude una seconda, interna a ogni specie, 
fondata sulla distinzione materiale. 

«E avvegna che posti siano qui gradi generali, nondi- 
meno si possono porre gradi singulari; cioè che quella ri- 
ceve, de le anime umane, altrimenti una che un’altra. E 
però che ne l’ordine intellettuale de l’universo si sale e di- 
scende per gradi quasi continui da la infima forma all’al- 
tissima...; e tra l’angelica natura, che è cosa intellettuale, 
e l’anima umana non sia grado alcuno, ma sia quasi l’uno 
a l’altro continuo per li ordini de li gradi, e tra l’anima 
umana e l’anima più perfetta de li bruti animali ancor 
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mezzo alcuno non sia; e noi veggiamo molti uomini tanto 
vili e di st bassa condizione, che quasi non pare essere al- 
tro che bestia; e cosî è da porre e da credere fermamente, 
che sia alcuno tanto nobile e di si alta condizione che qua- 
si non sia altro che angelo. Altrimenti non si continuereb- 
be l’umana spezie da ogni parte » (Cowv., III, VII, 3-7; 
Contra Gentiles, II, 91). 

Presentate cosi le creature angeliche in una intuizione, 
in cui non si può non riconoscere un’esigenza estetica, ve- 
diamo confluire e comporsi nella concezione tomistica mo- 
tivi astronomici, eredità neoplatoniche ed arabe. Contro 
la tesi, accettata da san Bonaventura, di una corporeità 
angelica, san Tommaso riafferma la pura spiritualità delle 
intelligenze e, di fronte alla difficoltà di un’individuazione 
al di fuori del limite corporeo, egli non esita a porre, con 
Avicenna, che ogni angelo è individuato per la forma, è 
specie a se stesso (« impossibile... esse duos angelos unius 
speciei... sicut plures albedines... plures humanitates... » '). 
Staccati dal corpo, volti a Dio, se non hanno la conoscenza 
divina, sono tuttavia estranei al sensibile. 


Queste sostanze, poiché fur gioconde 
De la faccia di Dio, non volser viso 
Da essa, da cui nulla si nasconde; 

Però non hanno vedere interciso 
Da novo obietto, e però non bisogna 
Ramemorar per concetto diviso. 


Graduati nei vari cori, secondo l’accennato principio che 
«ordo rerum talis esse invenitur ut ab uno extremo ad 
alterum non perveniatur nisi per media » ‘, essi costitui- 
scono la scala che porta da Dio all’uomo. 


9. All’orizzonte della realtà, nell'uomo, il mondo de- 
gli intelletti si estenua fino a confinare con quello degli 
elementi; nell’uomo, incontro delle creature del mondo, il 
mondo quasi si contrae (homo dicitur minor mundus): «in 


! Non possono... esservi due angeli di una stessa specie,... come non 
possono esservi più bianchezze, o più umanità... 

? L'ordine delle cose si trova ad esser tale che il passaggio da un estre- 
mo all’altro è possibile solo attraverso gradi intermedi. 
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homine quodammodo sunt omnia... Est autem in homine 
quattuor considerare: scilicet rationem, secundum quam 
convenit cum angelis; vires sensitivas, secundum quas con- 
venit cum animalibus; vires naturales, secundum quas 
convenit cum plantis; et ipsum corpus, secundum quod 
convenit cum rebus inanimatis » ! (S. T., I, q. 96, a. 2). 
Sintesi vivente è, dunque, l’uomo, di materia corporea 
e di intelletto. Anche l’angelo aveva una limitazione; im- 
plicava una potenzialità in quanto implicava la distinzione 
fra essenza e esistenza. Ma questa possibilità non signifi- 
cava corporeità. L'anima, invece, è sî intelligenza, ma di 
un grado cosî basso, cosî piena di debolezza, da doversi 
appoggiare, per effettuare le proprie operazioni, a un or- 
gano materiale. L’unione dell’anima col corpo non è, quin- 
di, accidentale, « sed anima ex natura suae essentiae habet, 
quod sit corpori unibilis » ‘. L'uomo, insomma, come non 
è questo corpo materiale, cosi neppure è l’anima, ma è sin- 
tesi di intelligibile e sensibile, ossia, appunto, il composto 
umano. Tale sintesi è connessione immediata dei due ter- 
mini; l’anima è la forma del corpo, e questo significa che 
l’anima è il principio « quo nutrimur et sentimus et move- 
mur secundum locum, et similiter quo primo intelligi- 
mus» (S. T., I, q. 76, a. 1). L'anima non è al corpo un 
motore estrinseco, o quasi un abitante in una prigione di 
carne: l’anima umana è un’anima incarnata, tutta in ogni 
parte del corpo, tota în qualibet parte corporis, atto di 
quel corpo, forma sostanziale e non accidentale, « unde 
oportet quod sit forma et actus, non solum totius, sed cu- 
iuslibet partis » ‘. Quando l’anima è scomparsa, di fronte 
al cadavere non si parla di uomo, e neppure di braccio, o 
di occhio, se non per traslato, come di fronte a un dipinto, 
o al braccio marmoreo di una statua (« recedente anima, 


! L’uomo è detto mondo in piccolo...; nell'uomo sono in qualche mo- 
do tutte le cose... Vanno in esso considerate quattro cose: /4 ragione, che 
ha in comune con gli angeli; le capacità sensibili, che ha in comune con gli 
animali; /e virtà naturali, che ha in comune con le piante, e él corpo stesso, 
che ha in comune con le cose inanimate. 

2 Ma l’anima per la natura della sua essenza può unirsi col corpo. 

3 Col quale ci nutriamo e sentiamo e ci muoviamo localmente, e, simil- 
mente, con cui in primo luogo intendiamo. 

* Cosicché dev'essere forma e atto, non solo del tutto, ma anche di 
qualunque parte, 
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sicut non dicitur animal, et homo, nisi aequivoce, quem- 
admodum et animal pictum, vel lapideum... ») 

Incarnazione, dunque, è l’uomo; intelligenza che cerca 
la perfezione di un’unità mai raggiunta attraverso la mol- 
teplicità degli individui della specie. Lo squilibrio iniziale 
della sua natura, che la costituisce forma sostanziale di un 
corpo, la spinge a moltiplicarsi, senza che l’equilibrio di 
un puro principio intellettivo, che sarebbe intelletto an- 
gelico, sia mai raggiunto. La relativa perfezione dell’an- 
gelo costituisce ogni individuo come specie; l’imperfezio- 
ne radicale dell'anima la pone come animatrice di un cor- 
po. L’ansia insita nel suo limite corporeo la porta a molti- 
plicare nella specie gli individui quasi per ottenere final- 
mente quell’intendere che è perfezione e felicità umana. Il 
processo di incarnazione, in una sorta di sempre rinnovata 
immersione corporea, non è che il continuo chiedere al 
corporeo l’appoggio per il riscatto intellettivo, mentre il 
corporeo cortuttibile, che è perdita continua di sé nel tem- 
po, cerca nella molteplicità degli individui la propria sal- 
vezza dal tempo (« quod autem est solum secundum ali- 
quod tempus non videtur esse principaliter de intentione 
naturae, sed quasi ad aliud ordinatum: alioquin, eo cot- 
rupto, naturae intentio cassaretur » '). Proprio perché 
l’uomo, come uomo, neppure in Adamo fu perfetta intel- 
ligenza, ossia visione completa di Dio; proprio per questa 
sua radicale insufficienza, espressa nella sua incarnazione 
come partecipazione al corporeo, anche prima del peccato 
l’umanità fu molteplicità, uomo e donna, generazione, in- 
dividuazione della specie. Col che san Tommaso respinge 
la concezione che da Filone si diffuse nei Padri, e fu sfrut- 
tata dall’Eriugena, di un Adamo androgino, unico, espri- 
mente nell’individuo la specie umana (S. T., I, q. 96, a. 3; 
q. 98, a. I). 

Concreto nella sua individuazione, l’uomo respinge 
ogni separazione platonizzante, non solo di potenze intel- 
lettive, ma anche di intelletto agente, che è funzione del- 
l’anima, aliquid animae, come virtus propria di ogni indi- 


1 Ciò che ha solo un essere nel tempo sembra avere nell’intenzione del- 
la natura un posto subordinato, quasi in funzione di altro; dal suo perire 
l'intenzione della natura risulterebbe come frustrata. 
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viduo. Se l’intelligenza umana, il principio intellettivo del- 
l’uomo è, per sua natura, incorporato, forma sostanziale 
di un corpo, licet non habeat materiam, ex qua sit,... ta- 
men est forma materiae alicuius,... et ideo secundum divi- 
sionem materiae sunt multae animae unius speciei' (S.T., 
I, qg. 76, a. 2). Da qualunque punto di vista ci si ponga, 
l’idea di un intelletto separato unico risulta assurda. Se 
— dice Tommaso — accettiamo la tesi platonica che consi- 
dera che l’uomo sia, appunto, l’intelletto, ne seguirà che 
Socrate e Platone saranno un uomo solo e due vestiti 
(«erit tunc distinctio Socratis et Platonis non alia, quam 
hominis tunicati et cappati » ‘); se poi con Aristotele con- 
sideriamo l’intelletto parte dell’anima che è forma dell’uo- 
mo, è impossibile che più esseri di numero abbiano una 
sola forma, quando è proprio la forma il principio del loro 
essere (« nam forma est essendi principium »). 

Né meglio si regge il tentativo d’Averroè di spiegare le 
differenze individuali attraverso le differenze dei fantasmi 
(comm. 36 al terzo libro de Ar.). Infatti, se noi poniamo 
un solo agente che adopera due strumenti, noi avremo 
due azioni, ma, sempre, un agente solo. Se lo strumento, 
invece, sarà uno solo e più gli agenti (più uomini che con 
una fune trascinano un carro), avremo ancora più agenti e 
un solo tirare. Ora, comunque si concepisca il legame del- 
l’intelletto con l’uomo, è certo che l’intelletto ha la supre- 
mazia su tutto l’uomo. Se, allora, si pongano più intelletti 
e un organo solo, avremo pi veggenti e una visione sola. 
Ma se « intellectus est unus, quantuncunque diversificen- 
tur alia, quibus omnibus intellectus utitur quasi instru- 
mentis, nullo modo Socrates et Plato poterunt dici nisi 
unus intellectus » ’. Se si aggiunge poi che l’organo del- 
l’intelletto in senso proprio è l’intelletto stesso, noi avre- 
mo un solo intelletto e una sola intellezione. Ma, si dice, 


! Anche se non ha una materia costitutiva,... è tuttavia forma di una 
materia,... e perciò le anime di una sola specie sono molteplici in confor- 
mità della divisione della materia. 

? La distinzione tra Socrate e Platone si ridurrà perciò alla differenza 
tra un uomo ora con la tunica ed ora col mantello. 

3 Se l’intelletto è uno, per quanto si differenzino le cose di cui l’intel- 
letto si serve come di strumenti, non ci sarà modo di dire che Socrate e 
Platone non sono che un solo intelletto. 
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c'è la diversità del fantasma; ora, obbietta san Tommaso, 
l’intellezione «non est forma intellectus possibilis, sed 
species intelligibilis, quae a phantasmatibus abstrahitur »', 
ed è unica. In altre parole, da pit visioni sensibili della 
pietra il concetto di pietra che se ne astrae, ossia la specie 
intelligibile, è unico; e quindi « se unico fosse l’intelletto 
di tutti gli uomini, la diversità dei fantasmi nei vari indi- 
vidui non potrebbe mai determinare la differenza delle 
operazioni intellettuali nei singoli » (S. T., I, g. 76, a. 2). 

Che era un ribadire contro ogni risorgente separazione 
platonica l’unità del concreto, dell’uomo, che è ex anizza, 
et carnibus, et ossibus. Il quale concreto individuo trova 
la sua individuazione nel suo stesso individuarsi; è indivi- 
duo nel suo stesso essere indivisumz in se, ens in actu: 
« unumquodque secundum idem habet esse et individua- 
tionem » °. Ma se, coerente con questa affermazione, Tom- 
maso batte su questa interdipendenza di materia e forma 
— materia enim et forma dicuntur relative ad invicem — 
con altrettanta insistenza, dinanzi ad Avicenna, ad Aver- 
roè, e contro il platonismo di Avicebron, si ripropone il 
problema del principio individuante, e già posto nella ma- 
teria, che è nata a ricevere, e quindi è definita, laddove 
per le forme « indifferens est quod recipiantur in uno vel 
in pluribus » ° (De Sp. creat., a. 5). Solo che la materia in- 
dividuante non può essere la materia prima, pura potenza 
passiva, nuda da ogni forma. Ed ecco Tommaso ricorrere 
prima alla forma corporeitatis, sulle orme di Avicenna; 
poi alle dimensioni indeterminate di Averroè, per precisa- 
re finalmente la sua concezione della quantità di materia 
diversificata in vista della forma. « Principium individua- 
tionis est quantitas dimensiva: ex hoc idem aliquid est 
natum esse in uno solo, quod illud est in se indivisum, et 
divisum ab omnibus aliis. Divisio autem accidit substan- 
tiae ratione quantitatis... Et ideo ipsa quantitas dimensiva 
est quoddam individuationis principium huiusmodi for- 


! [L'intellezione] non è forma dell'intelletto possibile, ma specie in- 
telligibile che si ricava per astrazione dai fantasmi. 

2 Indiviso in sé, ente in atto... ogni ente ha, insieme, il proprio essere 
e la propria individuazione. 

? È indifferente essere accolte in una cosa sola o in molte. 
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mis, inquantum scilicet diversae formae numero sunt in 
diversis partibus materiae, unde et ipsa quantitas dimen- 
siva secundum se habet quandam individuationem: ita 
quod possumus imaginari plures lineas eiusdem speciei, 
differentes positione, quae cadit in ratione huius quanti- 
tatis: convenit autem dimensioni, quod sit quantitas posi- 
tionem habens... » '(S. T., III, q. 77, a. 2). 


10. La discussione tomista intorno all’individuazione, 
preoccupata di farla scaturire dall’incontro della forma so- 
stanziale con la materia quantificata senza intermediari, 
mirava a risolvere la più grave questione, d’origine plato- 
nica, della pluralità delle forme, i cui sostenitori trovava- 
no assurdo ammettere l’unione immediata con la materia 
della forma più alta, senza una preparazione alla quale 
concorrano le forme intermedie. « Insanum est dicere — 
affermava san Bonaventura (Ix Hex4ém., IV, 10) — quod 
ultima forma addatur materiae primae sine aliquo quod 
sit dispositio vel in potentia ad illam, vel nulla forma in- 
teriecta » è. Aveva cominciato Egidio di Lessines quando, 
intorno al 1270, scrivendo ad Alberto aveva accennato al- 
la questione schierandosi dalla parte di Tommaso. Ma era 
stato Giovanni Peckam, appoggiato con ogni probabilità, 
almeno moralmente, da san Bonaventura, che aveva indi- 
cato un motivo averroista nell’unità delle forme, che, non 
compresa nelle condanne parigine del 1270 e del 1277, fu 
tuttavia colpita dal domenicano Roberto Kildwarby, lega- 
to alla corrente platonico-agostiniana che aveva largamen- 
te accolto spunti di Avicebron e che, con Alessandro di 
Hales e Roberto Grossatesta, sosteneva, sul rapporto fra 


! Il principio d’individuazione è una quantità misurabile, perciò qual- 
cosa di identico a sé, nato per essere in un individuo solo, in sé indiviso, e 
diviso da tutti gli altri. La divisione concerne la sostanza sotto il rispetto 
della quantità... Perciò la stessa quantità misurabile è principio d’indivi- 
duazione per tali forme, in quanto forme numericamente distinte sono in 
diverse parti della materia; cosi la stessa quantità misurabile ha per sé una 
certa individuazione. Possiamo infatti immaginare più linee della stessa 
specie, differenti per posizione; la posizione d’altra parte concerne la quan- 
tità. La dimensione infatti è una quantità che ha una posizione... 

2 È da pazzi affermare che la forma ultima si aggiunge alla materia pri- 
ma senza che in questa vi sia una predisposizione sia pure potenziale, v 
senza una forma mediatrice. 
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corpo e anima, alcune delle posizioni più acerbamente cri- 
ticate dall’ Aquinate. 

Secondo la teoria della pluralità delle forme si viene a 
costituire una gerarchia la quale si pone mediatrice fra 
l’intelletto e la materia, quasi colmando l’abisso che sepa- 
ra la loro dignità. Cosî l’anima ragionevole non potrebbe 
accendersi se non quando il corpo avesse già rivestito la 
sensitiva. Pif forme distinte, dunque, avremmo nell’uo- 
mo. San Tommaso, mentre ribadisce la connessione stret- 
tissima fra anima e corpo, osserva che « non è assurdo as- 
serire che l’effetto d’un agente superiore ha la virtii che ha 
l’effetto d’un agente inferiore e qualcosa di più, onde an- 
che l’anima intellettiva... ha tuttavia il potere che hanno 
l’anima vegetativa e quella sensitiva... » Riprendendo uno 
spunto aristotelico, san Tommaso osserva che «la parte 
vegetativa e sensitiva sono in quella intellettiva come il 
triangolo e il quadrangolo sono nel pentagono. Il quadran- 
golo è, si, una figura semplicemente diversa nella specie 
dal triangolo, ma non da quel triangolo ch’esso contiene 
potenzialmente in sé; a quel modo che il numero quattro 
non è diverso dal tre che ne fa parte, ma dal tre che esiste 
separatamente... cosî dunque l’anima vegetativa, quando 
esiste per sé fuori della vita sensitiva, è un’altra specie 
d’anima... » (De unit. intell., 50); ma quando è sussunta 
a forme superiori, queste, assolvendone la funzione, la ri- 
solvono integralmente in sé rendendone inutile una sussi- 
stenza autonoma. 


11. La precedente analisi del concreto, del rapporto 
materia-forma, faceva cadere, insieme, tutto un complesso 
di teorie classiche nel pensiero medievale, dalla pluralità 
delle forme all’ilemorfismo universale e alle ragioni semi- 
nali, per ricondurre alla semplice chiarezza del pensiero 
aristotelico appoggiato alla concretezza del sinolo. Ma non 
è difficile comprendere come, proprio per questo, l’insie- 
me delle posizioni tomistiche sollevasse una forte reazione 
nell’ambiente colto del tempo, che cercò di coinvolgerle in 
quella stessa condanna che colpiva l’averroismo di Sigieri: 
quella concezione appunto contro cui più si volsero le cri- 
tiche dell’Aquinate soprattutto nella disamina dei proces- 
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si conoscitivi, e di quello che essi implicano o presuppon- 
gono. 

Carattere proprio dell’uomo è l’intendere, ma, data la 
natura dell’intelligenza umana, legata al corpo, incarnata, 
l’intendere umano è legato al senso, il che significa solo 
questo: l’intendere umano non apprende direttamentel’in- 
telligibile, ma all’intelligibile si solleva dal sensibile. Il 
senso esterno mosso dal sensibile offre lo strumento all’in- 
tendere umano, a quell’intelletto che è il lume interiore 
che fa si che il nostro intelletto esprima l’intelligibile 
(« parvum lumen intelligibile, quod nobis est connaturale, 
sufficit ad nostrum intelligere » '). Nella Contra Gentiles 
(II, 77) san Tommaso cerca di svelare la solidarietà inti- 
ma di attività e passività nel conoscere. Premesso che il 
senso mosso dal sensibile determina il fantasma (« sen- 
sus... motus a sensibili exteriori imprimit in phantasiam » 
[II, 76]), noi vediamo di fronte anima intellettiva e fan- 
tasma: entrambi hanno qualcosa in potenza e qualcosa in 
atto. L’anima ha l’immaterialità, in cui consiste appunto 
l’intendere, come capacità di assimilarsi questa o quella 
fra le corrispondenti similitudini delle cose; essa è dun- 
que potenza rispetto alle similitudini determinate, atto in 
quanto lumen intelligibile nostrae animae connaturale. 
« Habet... substantia animae humanae immaterialitatem; 
et... ex hoc habet naturam intellectualem... Ex hoc autem 
nondum habet quod assimiletur huic vel illi rei determi- 
natae; quod requiritur ad hoc quod anima nostra hanc vel 
illam rem determinate cognoscat; omnis enim cognitio fit 
secundum similitudinem cogniti in cognoscente. Remanet 
igitur ipsa anima intellectiva in potentia ad determinatas 
similitudines rerum cognoscibilium a nobis, quae sunt na- 
turae rerum sensibilium » ‘. 


! Il tenue lume intelligibile che ci è connaturato basta al nostro in- 
tendere. 

2 Lume intelligibile connaturato all’anima nostra... la sostanza dell’a- 
nima umana è immateriale; e... di qui ha natura intellettuale... Non ha tut- 
tavia di che essere assimilata a questa o quella cosa determinata; il che è 
richiesto perché l’anima nostra possa conoscere in modo determinato que- 
sta o quella cosa. Ogni conoscenza infatti si attua attraverso l'assimilazione 
dell’ oggetto conosciuto da parte del conoscente. L’anima intellettiva resta 
perciò in potenza rispetto alle similitudini determinate delle cose da noi 
conoscibili, che sono le nature delle cose sensibili. 
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Se ora esaminiamo il fantasma, vediamo in esso deter- 
minatas naturas rerum sensibilium, ma « secundum con- 
ditiones materiales, quae sunt proprietates individuales et 
sunt etiam in organis materialibus » '. Non sono dunque 
intelligibili in atto, « et tamen quia in hoc homine, cuius 
similitudinem repraesentant phantasmata, est accipere na- 
turam universalem denudatam ab omnibus conditionibus 
individuantibus, sunt intelligibilia in potentia » °. In atto 
hanno la determinatezza, in potenza l’intelligibilità. L’ani- 
ma, invece, ha in atto la virtus activa in phantasmata (in- 
telletto agente) che li rende intelligibili in atto; in poten- 
za ha la virtus ad determinatas similitudines rerum sensi- 
bilium. Solo che queste similitudini per attuarsi devono 
sollevarsi all’intelligibilità, il che è possibile appunto at- 
traverso l’intelletto agente. « Huius autem exemplum om- 
nino esset, si oculus, simul cum hoc quod est diaphanum 
et susceptivum colorum, haberet tantum de luce quod 
posset colores facere visibiles actu, sicut quaedam ani- 
malia dicuntur sui oculi luce sufficienter sibi illuminare 
obiecta, propter quod de nocte vident » ?. 

La quale teoria del conoscere poggia su duplice base: 
l’unità sostanziale dell’uomo come sintesi concreta di ma- 
teria e spirito; una triplice esistenza delle cose, nella ma- 
teria individualmente, nell’intelligenza per astrazione, in 
Dio esemplarmente. L’unità triplice di questi ordini, e 
l’unità sostanziale umana, rendono possibile quel proces- 
so di ascesa dal sensibile all’intelligibile, che in ultima 
analisi è un processo di ritorno o, se si vuole, è lo spec- 
chiarsi, nel vincolo della sostanza umana, dell’unità ordi- 
nata dell’universo. Soluzione perciò del problema degli 
universali, ma, insieme, lotta contro il platonismo inteso 


! Le nature determinate delle cose sensibili... secondo le condizioni 
materiali che sono proprietà individuali e sono inoltre negli organi ma- 
teriali. 

2? E tuttavia sono intelligibili in potenza, perché in quest'uomo è il 
potere di cogliere, prescindendo da tutte le condizioni individuanti, la na- 
tura universale di ciò che i fantasmi rappresentano. 

* Per darne un esempio del tutto calzante, ammettiamo per ipotesi che 
l'occhio, oltre ad essere diafano e capace di accogliere i colori, avesse in sé 
quel tanto di luce che gli permettesse di rendere i colori visibili in atto, 
come si dice di alcuni animali che con la luce del loro occhio possono illu- 
minare gli oggetti abbastanza da vederci anche di notte. 
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quale distacco di piani del reale. E contro un aspetto di ri- 
sorgente radicale separazione è diretta la polemica contro 
Sigieri e contro la teoria averroistica dell’unità dell’intel- 
letto possibile, umano, tanto più assurda per chi risolveva 
anche l’intelletto agente in un aspetto dell’anima singola. 

Proprio nella questione dell'intelletto vennero pit chia- 
ramente affrontandosi le due posizioni dottrinali che, pur 
attraverso molti contatti, resultavano nell’essenza antite- 
tiche: quella che faceva suo il principio platonico della se- 
parazione dell’universale dal particolare, dell'idea dalla 
cosa, della mente dal senso, e quella che si teneva ferma 
alla solidità del limite concreto, dell’uomo, del senso, del 
mondo. Solo Dante poteva immaginare pacificati nell’uni- 
co amore del vero coloro che in vita erano stati separati 
da un abisso cosî profondo. 


12. L’ispirazione della Nicomachea, integrata dall’i- 
spirazione cristiana, ci dà la visione tomistica del ritorno 
del tutto verso la beatitudine. Dio causa è Dio fine. La 
ragione delle cose, che è legge costitutiva della loro natu- 
ra, si fa regola di una condotta orientata verso la felicità 
in Dio. «Bonum hominis est secundum rationem esse; 
... unicuique enim rei est bonum quod convenit ei secun- 
dum suam formam... »'(S.T., I-II, q. 18, a. 5). 


Ne l’ordine ch'io dico sono accline 
Tutte nature per diverse sorti 
Più al principio loro e men vicine; 
Onde si muovono a diversi porti 
Per lo gran mar dell’essere, e ciascuna 
Con istinto a lei dato che la porti. 


La creatura razionale, quella che ha intelletto ed amo- 
re, solleva a coscienza razionale, a libera decisione, l’o- 
rientamento della sua natura che è, appunto, razionale. 
Ogni nostro atto è indirizzato, deve essere indirizzato, se 
è veramente nostro, verso la beatitudine, onde trovare po- 
sto nell’ordine morale del tutto, ordine dato che diventa 
ordine voluto. « Natura autem et voluntas hoc modo or- 


! Il bene dell’uomo è essere secondo tagione;... infatti il bene di cia- 
scuna cosa è ciò che le conviene secondo la sua forma... 
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dinatae sunt, ut ipsa voluntas quaedam natura sit... Unde 
et voluntati ipsi inest naturalis quidam appetitus sibi con- 
venientis boni: et praeter hoc habet appetere aliquid se- 
cundum propriam determinationem, non ex necessitate; 
quod ei competit in quantum voluntas est»! (De verit., 
q. 22, a. 5). La moralità dell’atto consiste dunque nel vo- 
lere razionalmente, attraverso l’amore di Dio, quello che 
la natura vuole naturalmente; consiste, in un preciso pa- 
rallelismo col piano teoretico, nel sollevare all’universale 
il particolare. « Voluntas igitur humana tenetur confor- 
mari divinae voluntati in volito formaliter » °. Formali- 
ter, si badi; nell'amore divino, per amore divino, ogni be- 
ne deve esser voluto — in bonum commune, velle bonum 
divinum et commune, sed non materialiter (S. T., I-II, q. 
19, a. 10). L’attività umana, che da naturale diviene mo- 
rale per l'intervento della ragione, assume tutto il suo si- 
gnificato solo quando la ratio sia ricondotta veramente al- 
la sua prima radice; « regula autem voluntatis humanae 
est duplex, una propinqua et homogenea, scilicet ipsa hu- 
mana ratio: alia vero est prima regula, scilicet lex aeterna, 
quae est quasi ratio Dei » ’ (q. 71, a. 6). 

Ma la legge di Dio, che la creatura razionale adempie 
« per intellectualem amorem », si concreta nella vita e nel 
suo ordine innanzitutto attraverso il superamento del li- 
mite individuale per mezzo del legame col gruppo. Già an- 
teriormente al sorgere della ragione vediamo attuarsi, per 
una certa naturale inclinazione, il sacrificio della parte al 
tutto (« quod unaquaeque pars naturali quadam inclina- 
tione operatur ad bonum totius, etiam cum periculo aut 
detrimento proprio » ‘): la quale spinta naturale, fattasi 


1 La natura e la volontà poi sono indirizzate in modo che la stessa vo- 
lontà sia una qualche natura... Onde è insito nella volontà un certo appe- 
tito naturale del bene che le conviene: inoltre ha il potere di desiderare 
qualcosa per propria determinazione senz’esservi spinta da necessità; ciò le 
compete in quanto è volontà. 

? Dunque la volontà umana deve conformarsi alla volontà divina for- 
malmente nella sua volizione. 

* La norma della volontà umana è duplice: una prossima e omogenea, 
e cioè la stessa ragione umana: l’altra è la norma prima, e cioè la legge 
eterna, che è quasi ragione divina. 

4 Ciò che ogni parte, spinta da una certa naturale inclinazione, fa, 
anche con proprio pericolo o danno, in vista del bene del tutto. 
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virtà politica, secundum politicam virtutem, induce il 
buon cittadino ad affrontare la morte per il bene comune 
(« bonus civis mortis periculo se exponit pro bono com- 
muni. Manifestum est autem quod Deus est bonum com- 
mune totius universi et omnium partium eius » | [ quodl., 
1, a. 8]). 

È stato detto che la filosofia tomistica è caratterizzata 
dal concetto d’unità, è una filosofia dell’unità concreta. 
Più giusto sarebbe dire che essa è lo sforzo di far conver- 
gere la concretezza dell’unità individuale nell’armonico 
tendere del tutto a Dio. Senza alcun dubbio, infatti, il si- 
gnificato del tomismo ben si raccoglie nella formula: « es- 
se est illud quod est magis intimum cuilibet et quod pro- 
fundius omnibus inest, cum sit formale respectu omnium 
quae in re sunt » ‘, in cui è quasi compendiata la metafisi- 
ca dei rapporti della potenza e dell’atto. Eppure l’epigrafe 
solenne di tutto il sistema è da cercarsi probabilmente nel 
commento allo Pseudo-Dionigi, quando l’ordine nell’uni- 
verso mostra di attuare la volontà di Dio: Divina pax fa- 
cit omnia ad se invicem concreta. La quale universa armo- 
nia, che in Dio si impianta, che 


Quinci comincia come da sua meta, 


Dante dipinse quando, al sommo del suo paradiso, rappre- 
sentò la luce divina irraggiata nella sterminata folla delle 
creature. 

Unità del singolo concreto, realtà suprema dell’Essere: 
Platone e Aristotele, 0, se si vuole, un Aristotele che ave- 
va rivissuto in sé tanto Platone. Tommaso poteva leggere 
nel commento alla Metafisica (lib. I, tr. 5, c. 15) del mae- 
stro suo Alberto: « scias quod non perficitur homo in phi- 
losophia nisi ex scientia duorum philosophorum Aristo- 
telis et Platonis » ‘. 


! Il buon cittadino si espone a pericolo di morte per il bene comune. 
D'altronde è manifesto che Dio è bene comune di tutto l’universo e di 
tutte le sue parti. 

? L'essere è ciò che è pi intimo a ciascuna cosa e che più profonda- 
mente è insito in tutto, poiché è formale rispetto a tutto ciò che è nella 
cosa. 

* Tieni presente che l’uomo non raggiunge la perfezione nella filosofia 
se non per la conoscenza di due filosofi: Aristotele e Platone. 
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13. Sono note le complesse vicende che accompagna- 
rono il sorgere e l’affermarsi in Parigi del tomismo, di cui 
l’eco non è assente dalle condanne del 1277, che colpito» 
no anche alcune tesi tomiste. Sarà proprio un domenicano 
d’Italia, Giovanni da Napoli, che intorno al 1315 affron- 
terà in Parigi apertamente il dibattito utrwu7 licite possit 
doceri Parisius doctrina fr. Thomae quantum ad omnes 
eius conclusiones, per rispondere che, salvo meliorum iu- 
dicio, nulla può trovarsi in essa di contrario alla fede, 
contra fidem et bonos mores. E lo vediamo dibattere la 
grave questione dell’individuazione negli angeli (se vi sia- 
no molti angeli della stessa specie), e nell’uomo (se l’ani- 
ma di Gest fosse uguale a quella di Giuda). La sua recisa 
conclusione sarà che, lungi dal potersi confondere con le 
teorie condannate, il tomismo è anzi il vero fondamento 
pet la loro condanna. 

In Italia il tomismo si diffuse con facilità, sia perché 
trovava nell’ordine domenicano un terreno particolarmen- 
te favorevole, sia per l’influenza diretta dell’Aquinate, 
che non piccola attività d’insegnante aveva dedicato alla 
provincia romana e poi allo studio di Napoli. Predicatore 
in volgare, în illo suo vulgari natalis soli, lo vediamo ab- 
bandonare le sottigliezze delle dispute scolastiche (subtili- 
tates questionum scholastice disputationi relinquens) in- 
sieme a quel frate Proino da Pisa, come lui predicatore 
generale dell'ordine, la cui biblioteca con i molti scritti di 
Aristotele, di Avicenna e di Alfragano, ci mostra quanto 
poco osservata fosse la prescrizione contenuta nelle costi- 
tuzioni del 1228, secondo cui i frati non avrebbero in ge- 
nere dovuto studiare i libri dei gentili e dei filosofi (« in 
libris gentilium et philosophorum non studeant... secula- 
res scientias non addiscant » ‘). 

Nei libri del catalogo di fra’ Proino vediamo, fra l’altro, 
la Summa Magistri Monetae, che ci rimanda a quel nucleo 
di cultura filosofica cremonese, che tra i domenicani anno- 
verò, al tempo di san Tommaso, il Moneta, confutatore di 


! Non si attardino nello studio dei libri dei pagani e dei filosofi... non 
si dedichino alle scienze secolari, 
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catari e valdesi, e Rolando, professore in Parigi tra il 1229 
e il ’31, ma già prima noto insegnante in Bologna ove si 
spense nel 1259. La sua Sura, un commento alle sen- 
tenze di forma tradizionale, se non accenna ancora ad al- 
cun dissidio possibile fra agostinismo ed aristotelismo, 
cita già varie opere aristoteliche (l’Etica, la Fisica, il De 
anima), nonché testi arabi (Avicenna, Algazali, Alfarabi, 
Albumasar). Nella biblioteca stessa di fra’ Proino, donata, 
sembra nel 1248, al convento pisano di Santa Caterina, 
vediamo di Avicenna la Metapbysica, i Libri naturales, il 
Comentus super libros phisicorum et super quartum Ma- 
thematicorum; di Aristotele i Libri naturales e la Meta- 
physica. Ma per tornare a Rolando di Cremona e alla cul- 
tura cremonese, noi troviamo che la sua opera si rifà spes- 
so alla Surzzza theologica di Prepositino, cremonese an- 
ch'egli, come cremonese fu l’altro autore di una Sura, 
Magister Martinus. Prepositino, maestro a Magonza e a 
Parigi, morto nel 1210, che compilò anche una Sumzza 
contra baereticos, adottava in pieno il sistema del pro, 
del contro e delle soluzioni. 

Tuttavia il grande impulso ai domenicani d’Italia fu da- 
to dall’opera dell’Angelico, diffusasi anche per merito di 
un gruppo di fedelissimi discepoli. Cosi fra’ Reginaldo da 
Piperno, che conservò gli appunti del maestro e se ne ser- 
vi per completare taluni scritti. Un commento alle senten- 
ze pare scrivesse fra” Tommasello da Perugia, lector exi- 
mius in Sacra Theologia; una quaestio de potentiis ani- 
mae compose fra’ Jacopo da Benevento; dei quodlibeta 
fra’ Simone da Lentini. 

A Bari insegnò Pietro d’Andria; a Pistoia, a Perugia, a 
Orvieto, a Firenze, il perugino Nicola Brunacci, che Al- 
berto il grande, suo primo maestro, ebbe a chiamare alte- 
rum fratrem Thomam de Aquino. E per tralasciare i bio- 
grafi e gli storici quali Guglielmo di Tocco, Bartolomeo di 
Capua, Giovanni Colonna, tra coloro che sul piano filoso- 
fico contribuirono probabilmente all’assimilazione del to- 
mismo vediamo Bambolognus da Bologna domenicano, 
contemporaneo di san Tommaso, autore di un commento 
alle sentenze compiuto prima della Sur7z4, con cui per 
altro concorda in molte questioni, quali il rapporto fra co- 


SAN TOMMASO D’AQUINO E IL TOMISMO 163 


noscenza della natura e teologia, utrum Deus sit cogno- 
scibilis a creaturis, se l’anima sia composta di materia e 
forma secondo l’opinione di Avicebron e dei francescani. 
Il Grabmann, pur ammettendo dei contatti fra i due pen- 
satori, è proclive ad escludere un’influenza diretta molto 
spinta; comunque rimane interessante la vicinanza d’o- 
rientamento generale, che mostra come il terreno fosse 
preparato ad accogliere le tesi di Tommaso. Dalle quali 
invece si mostra molto lontano il successore di Tommaso 
a Parigi, Romano da Roma della famiglia degli Orsini, an- 
ch’egli domenicano, eppure, nel suo commento alle sen- 
tenze, ligio all’agostinismo, tanto da assumere posizioni 
in tutto simili a quelle di san Bonaventura e di Matteo 
d’Acquasparta. Cosi lo vediamo sostenere, con dovizia di 
testi di Agostino, la proposizione cara ai francescani Chri- 
stus verus omnium magister; e lo vediamo ancora inclina- 
re verso la concezione dell’illuminazione, e indignarsi di- 
nanzi alla idea della eternità del mondo. 

Tomista fu invece Hannibaldus de Hannibaldis, amico 
dell’Aquinate, per breve tempo suo successore in Parigi, 
morto nel 1272, autore di un commento alle sentenze de- 
finito giustamente da Tolomeo da Lucca un compendio 
tomistico, « nihil aliud quam abbreviatio dictorum fratris 
Thomae », fra le cui opere venne anche stampato. Ram- 
berto dei Primadizzi da Bologna, morto vescovo in Vene- 
zia nel 1308, difese il tomismo contro le accuse di Gu- 
glielmo de la Mare, l’amico di Ruggiero Bacone, l’autore 
del Correctorium, che il maestro bolognese attaccò nel- 
l’Apologeticum veritatis super Corruptorium. Tolomeo 
dei Fiadoni da Lucca, discepolo e confessore di san Tom- 
maso in Napoli, priore di Santa Maria Novella a Firenze, 
morfî vescovo di Torcello intorno al 1327. Pi noto come 
storico e politico, continuatore del De regimzine princi 
pum, nell’Hexaemeron ha dato tuttavia per primo una si- 
stemazione personale del pensiero del maestro. Il com- 
mento ai sei giorni della creazione offre il tema a una va- 
sta serie di digressioni filosofiche, particolarmente di psi- 
cologia e di fisica, al di fuori del sistema scolastico delle 
quaestiones e disputationes. Cosi lo vediamo far gran con- 
to di Agostino, di tutta la tradizione patristica, ed usare 
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Avicenna, Averroè, Maimonide, e il De causis e Proclo. 

Un particolare interesse ha, per l’influenza del tomismo 
su tutta la storia della cultura italiana, Remigio dei Giro- 
lami, che sarebbe stato ascoltato da Dante durante il suo 
insegnamento a Santa Maria Novella. Tomista, sostenito- 
re della distinzione fra essenza e esistenza, insiste nella 
sua polemica antiaverroistica sul primato della teologia 
rispetto alla filosofia. Segno della diffusione del pensiero 
tomistico è tutta la sua opera, mentre le opposizioni, al- 
meno entro l’ordine domenicano, andavano scomparendo. 
Abbiamo, è vero, notizia di un fiero attacco antitomistico 
avvenuto in Firenze per opera proprio di un domenicano, 
Uberto Guidi, ma ne abbiamo sentore dalla sentenza con 
cui il capitolo provinciale d'Arezzo nel 1315 lo metteva 
per dieci giorni a pane e acqua, e lo sospendeva per due 
anni dall’insegnamento: «frater Ubertus Guidi Bacella- 
rius Florentinus hoc anno in Conventu Florentino dum 
disputaretur de quolibet, in conspectu multitudinis fra- 
trum, saecularium, clericorum et aliorum religiosorum, 
temerarie non solum in ipsa disputatione, sed etiam in ca- 
thedra dum legeret multa assertive dixit contra sanam et 
sacram doctrinam venerabilis doctoris fratris Thomae de 
Aquino, quoque in irreverentiam praefati sacri docto- 
ris...» |. 

Proprio in quel tempo, come s’è accennato, Giovanni 
da Napoli difendeva in Parigi il diritto di insegnare secon- 
do le tesi tomistiche, e ribadiva nelle sue quaestiones di- 
sputatae i fondamenti del pensiero dell’Aquinate; cost 
faceva Giovanni Balbi da Genova, la cui compilazione les- 
sicale, il Carholicon, doveva diffondersi largamente anche 
nel Quattrocento. Cosi il provenzale Bernardo Lombardi, 
che tuttavia non disdegna di attingere, come del resto il 
Balbi, anche alla tradizione agostiniana, mentre alla teo- 
logia pratica danno la loro opera Alberto da Brescia, mor- 
to nel 1314, e Ranieri da Pisa, dotto compilatore di una 


! Frate Uberto Guidi baccelliere fiorentino, quest'anno, mentre nel 
convento fiorentino sosteneva una disputa quodlibetale, davanti a una folla 
di frati, secolari, chierici ed altri religiosi, non solo nel corso della disputa, 
ma anche mentre leggeva in cattedra, ebbe la temerità di fare molte asser- 
zioni contrarie alla sana e santa dottrina del venerabile dottore fra Tom- 
maso d’Aquino, anzi irriverenti nei riguardi del predetto santo dottore... 
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Pantheologia assai diffusa, e scomparso nel 1351. Nella 
seconda metà del secolo vive Tommasino da Ferrara, to- 
mista di stretta osservanza, cosi come del tomismo risen- 
te il domenicano Giovanni Graziadio d’Ascoli, morto nel 
1341, studioso di logica e noto commentatore d’Aristote- 
le. E la tradizione tomistica continuò in pieno Rinasci- 
mento, venandosi di interessi sociali in sant'Antonino da 
Firenze (1389-1459), la cui Surzzza ebbe si larga diffusio- 
ne; rispondendo alle esigenze del nuovo pensiero con 
Tommaso da Vio; offrendo con Francesco Silvestri da 
Ferrara, nel 1516, un vasto commento alla Sura con- 
tra Gentiles. 


1. La bibliografia tomista è amplissima; le indicazioni qui ri- 
portate intendono dare solo l'indispensabile avviamento a opere più 
complete e soddisfacenti. Un buon orientamento (con bibliografia 
sistematica) offre la voce « S. Tommaso d'Aquino » di C. Fabro per 
l’Enciclopedia cattolica, 12, 1953 (e gli articoli Thomas d’Aquin e 
Thomisme nel Dictionnaire de théologie catholique, 15, 618-761 e 
823-1023). La Bibliographie Thomiste di P. Mandonnet e J. Destrez 
(Le Saulchoir 1921) è stata ristampata (Paris 1960) con aggiunte e 
nuove indicazioni di M.-D. Chenu. Essa è integrata dalla Thomistic 
Bibliography 1920-1940 di Vernon J. Bourke, uscita come supple- 
mento del vol. 21 di The Modern Schoolman, St Louis 1945, €, 
dal 1923, dal « Bulletin Thomiste » (v. anche P. Wyser, Thomas von 
Aquin e Der Thomismus, 2 fasc., Bern 1950 e 1951). 

Per i lessici v. L. Schitz, Thomas-Lexikon. Sammlung, Uber- 
setzung und Erklirung der in Simtlichen Werken des bl. Thomas 
von Aquin vorkommenden Kunstausdriicke und wissenschaftliche 
Ausspriiche, Stuttgart 1958 (riproduzione in facsimile della 2° ed., 
Paderborn 1895; la 1° era uscita nel 1881. Vedi I. Colosio, I/ « Tho- 
mas Lexikon » di Ludwig Schitz (t 1901), « Divus Thomas », 62, 
1959, 208-12; e anche M. Hubert, Vers une lexicographie thomiste, 
« Revue des Etudes Latines », 34, 1956, 254-67); R. J. Deferrari - 
M. I. Barry, A Lexicon of St Thomas Aquinas Based on the « Sum- 
ma theologica » and Selected Passages of His Otber Works, Wash- 
ington 1948-53. È poi da tener presente il tomo XVI (uscito anche 
a parte in edizione manuale) dell’ed. leonina delle opere (Roma 
1948), che contiene Indices auctoritatum et rerum occurrentium in 
«Summa theologiae » et « Summa contra Gentiles ». 

Per la biografia: Fontes vitae sancti Thomae Aquinatis, 1-6, 
S. Maximin (Var) 1924-37, e, specialmente, i contributi particolari 
e l’opera d’insieme di A. Walz, uscita successivamente, sempre con 
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nuove aggiunte, in varie lingue (ma cfr. specialmente Thomas von 
Aquin. Lebensgang und Lebenswerk des Fiirsten der Scholastik, 
Basel 1935; Saint Thomas d’Aquin. Adaptation francaise par P. 
Noverina, Louvain 1962, con una bibl. degli scritti del Walz). 

Sulle opere resta fondamentale il contributo di M. Grabmann, 
Die Werke des hl. Thomas von Aquin. Eine literar-bistorische Un- 
tersuchung und Einfiibrung. Dritte, stark erweiterte Auflage, 
BGPTMA, 22, 1-2, Miinster 1949. La 3° ed., uscita postuma per le 
cure di M. L. Ott, è preziosa per gli aggiornamenti e le indicazioni 
dei lavori comparsi dopo la 2° ed. del '31 (cfr. G. Verbeke, Authen- 
ticité et chronologie des écrits de Saint Thomas d’Aquin, « Revue 
philosophique de Louvain », 48, 1950, 260-68); al libro del Grab- 
mann si rinvia anche per gli altri contributi. 

Le principali edd. complete delle opere sono: quella ordinata da 
Pio V, Roma 1570-71 (Ed. Piana); la Ed. Parmensis, 25 voll., Fiac- 
cadori, Parma 1852-73; la Leonina, promossa nel 1880 da Leone 
XIII, arrivata al vol. XVI sopra citato. Utile per le indicazioni di 
edd. parziali e tradd, italiane e straniere dal 1900 al 1950 è la Bi- 
bliografia tomistica di G. Bruni (estr. dalla Bibliografia filosofica 
italiana, 3, 331-64, Roma 1953). Edizioni correnti di molte delle 
maggiori opete di san Tommaso sono quelle Marietti; degli Opu- 
scula quella Lethielleux. 

Sulle traduzioni e i commenti aristotelici usati da san Tommaso 
è da vedere D. A. Callus, Les sources de saint Thomas. Etat de la 
question, nel vol. Aristote et saint Thomas d’Aquin, Louvain 1957, 
93-174 (che esamina i resultati di tutte le ricerche più recenti). Per 
i « platonici » in san Tommaso è importante R. J. Henle, Saint Tho- 
mas and Platonism. A study of the « Plato » and « Platonici » Texts 
in the Writings of Saint Thomas, The Hague 1956. 

Strumento indispensabile di studio è l’opera di M.-D. Chenu, 
Introduction è l'’étude de Saint Thomas d’Aquin, Montréal-Paris 
1950, ricchissima di indicazioni bibliografiche ben articolate. 

Le non molte opere sul pensiero, indicate in ordine alfabe- 
tico degli autori, o sono quelle di cui si è valsa l’esposizione pre- 
sente, o contengono indicazioni rilevanti, o hanno particolare im- 
portanza: C. Fabro, La nozione metafisica di partecipazione secon- 
do S. Tommaso d'Aquino, Torino 1950°; id., Partecipazione e cau- 
salità secondo S. Tommaso d’ Aquino, Torino 1961; A. Forest, La 
structure métaphysique du concret selon Saint Thomas d'Aquin, 
Paris 1931; R. Garrigou-Lagrange, La synibèse thomiste, Paris 
1947; E. Gilson, Pourquoi St. Thomas a critiqué St. Augustin, 

MA, I, 1926-27, 5-127; id., Le thomisme, Paris 1948’; J. Le- 
grand, L’univers et l'homme dans la philosophie de Saint Thomas, 
2 voll., Bruxelles-Paris 1946; O. Lottin, Psychologie et morale au 
x1I° et xIII* siècles, 8 voll., Louvain-Gembloux 1942-60; A. Masno- 
vo, Da Guglielmo d’ Auvergne a S. Tommaso d'Aquino, 3 voll., Mi- 
lano 1930-44; H. Meyer, Thomas von Aquin. Sein System und seine 
geistgeschichtliche Stellung, Paderborn 1961° (1937'); F. Olgiati, 
L'anima di S. Tommaso, Milano 1922; A. D. Sertillanges, La philo- 
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sophie de St. Thomas d’Aquin, 2 voll., Paris 1940? (trad. it., Roma 
1959); S. Vanni-Rovighi, L’antropologia filosofica di San Tommaso 
d'Aquino, Milano 1965. 


13. Fu nel secondo magistero parigino che l'opposizione contro 
Tommaso si fece violenta (e non senza l’influenza di san Bonaven- 
tura, su cui v. J. D'Albi, S. Bonaventure et les luttes doctr. de 1267- 
1277, Paris 1923) per culminare nella disputa del 1270, alla presen- 
za del vescovo Stefano Tempier, su varie questioni, fra cui l’unicità 
della forma sostanziale. La condanna del 7 marzo 1277 (Chartula- 
rium Univ. Paris., 1, n. 473, 543-55) include alcune tesi tomiste (27, 
34, 69, 77, 82, 96, 191, 218, 219; e, secondo il ms Conv. E. 5. 532 
della Nazionale di Firenze, sarebbero di Tommaso anche le tesi 124, 
129, 156, 163, 173, 187, 212, 218). Lo stesso Alberto Magno, all’an- 
nuncio della condanna, andò a Parigi a difendere l'allievo. 

L'ordine domenicano fu fermo nella difesa della dottrina dell’A- 
quinate. La quaestio di Giovanni da Napoli fu pubblicata da 
C. J. Jellouschek in « Xenia thomistica », 3, Romae 1925, 75-101 
(Giovanni esamina gli articoli 79, 81, 124, 129, 156, 173, 187, 212, 
218). Di Giovanni furono pubblicate in Napoli nel 1618, per inizia- 
tiva del domenicano Domenico Gravina, Quaestiones variae XLII 
Parisiis disputatae. Su Giovanni cfr. C. J. Jellouschek, Johannes 
von Neapel und seine Lebre von Verbdltnisse zwischen Gott und 
Welt, Wien 1918 (ma v. anche, dello stesso, « Jahrb. Philos. 
Theol. », 26, 1912, 155-87); M.Grabmann, Mittelalterliches Geistes- 
leben, 1, Minchen 1926, 374-84; J. Koch, Durandus de S. Porciano, 
BGPTMA, 26, 1, 1927, 285-314; P. Stella, Zwei inedierte Artikel 
des Johannes von Neapel tiber das Individuationsprincip, « Divus 
Thomas », 29, Freiburg 1951, 129-66; P. Michaud-Quentin, Le 
droit naturel chez Jean de Naples, RTAM, 29, 1962, 268-87 (dal ms 
VII. B. 28 della Nazionale di Napoli). 

Sui tomisti italiani in genere v. M. Grabmann, La scuola tomisti- 
ca Italiana nel sec. x111 e principio del x1v, « Rivista di filosofia neo- 
scolastica », 15, 1923, 97-155(= MAGL, 1, 332-91); G. Taurisano, 
Discepoli e biografi di S. Tommaso, nel vol. S. Tommaso, Miscell. 
stor. art., Roma 1926, Ir1-86. 

Per la biblioteca di fra’ Proino v. J. Pelster, Die Bibliothek von 
S. Caterina zu Pisa, eine Buchersammlung aus den Zeiten des bl. 
Thomas v. A., «Xenia Thomistica », 3, 249-80. 

La Summa adversus Catbaros et Valdenses del Moneta usci a Ro- 
ma nel 1743. Su Rolando da Cremona v. F. Ehrle, S. Dorze- 
nico. Le origini del primo studio generale del suo Ordine a Parigi e 
la Somma Teologica del primo Maestro Rolando da Cremona, « Mi- 
scellanea Domenicana », Roma 1922, 85-134; E. Filthaut, Roland 
von Cremona O. P. und die Anfinge der Scholastik in Prediger- 
orden, Vechta 1936. Sul Magister Martinus v. Grabmann, MAGL, 
250. Su Prepositino v. G. Lacombe, La vie et les @uvres de Pre- 
vostin, Le Saulchoir 1927 (oltre la Swr74, sono conservate mano- 
scritte le Quaestiones e una Summa contra hereticos; v. anche F. 
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Stegmiller, Die « Sumzzza » des Prepositinus in der Universitàtsbi- 
bliothek zu Uppsala, RTAM, 15, 1948, 171-81 (dove se ne pubblica 
un capitolo); O. Lottin, Psychologie et morale cit., 6, 1960, 19-26. 

Su Romanus de Roma cfr. M. Grabmann, Romanus de Ro- 
ma (t 1273) und der Prolog seines Sentenzkommentars, in MAGL, 
3, 280-305. 

La posizione di Bambologno è tutt'altro che chiara; ha cono- 
sciuto il commento alle Sentenze di san Tommaso, ma dipende an- 
che da san Bonaventura, anzi lo trascrive; v. C. Piana, Questione 
inedita « de sanctificatione B. V. Mariae » di Bambologno da Bolo- 
gna O. P., « Studi francescani », 38, 1941, 185-96; id., L’influsso di 
S. Bonaventura su la cristologia di Bambologno da Bologna, frate 
domenicano contemporaneo di San Tommaso, « Antonianum », 23, 
1948, 475-500 (Bambologno copia san Bonaventura senza dirlo, ma 
attinge anche a san Tommaso e a Pietro di Tarantasia}; I. Backes, 
Die Lehbre des Bambolognus von Bologna tiber die Verebrung Chri- 
sti, in Theologie in Geschichte und Gegenwart, M. Schmaus zum 
sechzigsten Geburtstag dargebracht von seinen Freunden und Schi- 
ler, herausgegeben von J. Auer und H. Volk, Miinchen 1957, 
551.70. 

Il Correctorium fratris Thomae di Guglielmo de la Mare, 
composto fra il 1277 e il 1279, elencava e discuteva le tesi contra- 
stanti con le dottrine tradizionali dei francescani. I domenicani lo 
chiamarono Corruptorium e promossero una serie di correctoria cor- 
ruptorii, che vengono in genere indicati con la parola con cui comin- 
ciano (v. F. Ehrle, Der Kampf um die Lebre des hl. Thomas von 
Aquin, « Zeitschrift firr Katholische Theologie », 37, 1913, 266-318. 
È del 1299 l’Apologeticum veritatis contra Corruptorium del dome- 
nicano Ramberto de’ Primadizzi da Bologna (in 16 questioni) che 
discute non solo il Correctoriuz: del De la Mare, ma Matteo d’Ac- 
quasparta, Riccardo di Middleton, e, soprattutto, Enrico di Gand ed 
Egidio Romano (v. Ramberto de’ Primadizzi da Bologna, Apologe- 
ticum veritatis contra Corruptorium. Edition critique par dom Jean 
Pierre Muller, Città del Vaticano 1943, « Studi e testi », 108). An- 
che Egidio Romano, infatti, fu spesso censore di Tommaso (cfr. G. 
Bruni, E. Romano e la sua polemica antitomista, « Rivista di filoso- 
fia neoscolastica », 26, 1934, 239-41), suscitando la reazione di un 
ignoto domenicano (Impugnationes contra Fratrem Egidium con- 
tradicentem Thome super primum Sententiarum, edito dal Vat. lat. 
772, a cura di G. Bruni, in « Bibl. August. Medii Aevi », Città del 
Vaticano 1942). 

Su Remigio de’ Girolami, v. Grabmann, op. cit., I, 361-69, 
e, ibid., 361, n. 64, l'indicazione dei precedenti contributi del Grab- 
mann (soprattutto in rapporto a Dante). Una guaestio fu pubblicata 
dal Grabmann in una « Miscellanea Thomista » della Società catala- 
na di filosofia (Barcelona 1924), 257-77; cfr. ancora L. Minio-Pa- 
luello, Remigio Girolami's «De bono communi», «Italian Stu- 
dies », 11, 1956, 56-71; O. Capitani, La « venditio ad terminum » 
nella valutazione morale di San Tommaso d'Aquino e di Remigio 
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de’ Girolami, « Bullettino dell’Istituto Storico Italiano per il Medio 
Evo ecc. », 70, 1958, 299-363; C. T. Davis, An Early Florentin Po- 
litical Theorist: Fra Remigio de’ Girolami, « Proceedings of Ame- 
rican Philosophical Society », 104, 1960, 662-76 (che è un buon pro- 
filo, a cui si rimanda anche per la bibliografia). 

Su Giovanni Balbi e il suo dialogus de questionibus anime 
ad spiritum v. Grabmann, op. cit., I, 370-73. Su Giovanni Grazia- 
dio Ascoli v. C. Prantl, Geschichte der Logik in Abendlande, 3, 
Leipzig 1867, 313-18. 

Per alcune notizie usate nel testo cfr., a cura di F. Bonaini, la 
Chronica antiqua conventus Sanctae Catbherinae de Pisis, « Archi- 
vio Storico Italiano », 6, 2, 1840, 399-593. Un discorso a sé merite- 
rebbero scrittori di cose morali, o predicatori trecenteschi, dal suc- 
cessore a Firenze del Girolami Giordano da Rivalto a Bartolomeo 
da San Concordio 


Capitolo quinto 


ARISTOTELISMO E AVERROISMO 


1, Il preteso «averroismo » di Pietro d’Abano, Guido Bonatti. - 
2. Cecco d’Ascoli. — 3. Giovanni di Jandun e Marsilio da Padova. 


1. Sièspesso ricordato che, verso la metà del Trecen- 
to, Giusto de’ Menabuoi avrebbe raffigurato nella cappel- 
la Cortellieri degli Eremitani in Padova Averroè quale 
protettore dell'ordine. Ben nota è la considerazione che il 
Commentatore godeva, e di cui sono testimonianza i versi 
danteschi. Non deve dimenticarsi tuttavia che si vedeva 
nell’Arabo, oltre a colui che aveva illustrato nel modo più 
completo il maestro di color che sanno, lo scienziato e il 
medico insigne, alieno da ogni volgare superstizione, ri- 
goroso scrutatore dei segreti della natura. « Averrois, ce- 
leber... philosophus, et rerum naturalium gravis aestima- 
tor » ', come sulla fine del Quattrocento scriverà in sua lo- 
de il Pico, facendogli un merito di non essersi lasciato tra- 
volgere dalle superstizioni astrologiche. « Dicam ergo cum 
Averroe: Astrologia nostri temporis nulla est » — escla- 
mava Benvenuto da Imola nel suo commento dantesco, 
soggiungendo tosto: « Sed statim dicit astrologus: Aver- 
roes non scivit astrologiam; sed astra non mentiuntur » ‘. 
L’astrologus è qui Pietro d’Abano, cui il Pico non rispar- 
mierà ironie, e che aveva appunto recato in latino gli scrit- 
ti astrologici di Abraham ibn Ezra. Esponente tipico di 
quell’indagine naturalistica che caratterizzerà la scuola pa- 
dovana, conquistando talora anche quella bolognese, Pie- 


1 Averroè, celebre... filosofo, e profondo conoscitore della natura. 

2? Dirò dunque con Averroè: l'astrologia dei nostri tempi è senza valo- 
re... ma subito l’astrologo ribatte: Averroè non sapeva d’astrologia, ma gli 
astri non mentono. 
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tro (1257-1315) può chiamarsi, piuttosto che rappresen- 
tante o, come qualcuno ha voluto, addirittura fondatore 
dell’averroismo padovano, prodotto caratteristico dell’in- 
fluenza degli Arabi e degli Ebrei nell’indagine scientifi- 
ca. Né c’è da stupirsene quando, a cominciare dai ma- 
nuali per venire ai repertori, e ai commenti degli antichi 
scrittori, tutto era arabo o ebraico. Che poi Pietro acco- 
gliesse dottrine tipiche dell’averroismo e le venisse ban- 
dendo dalla cattedra e dai libri, questa è cosa che, nono- 
stante qualche affermazione recisa in proposito, non ap- 
pare ben fondata. 

È vero che taluno ha molto insistito sul valore che l’a- 
strologia avrebbe avuto nel pensiero di Pietro, e sul posto 
fondamentale che egli avrebbe dato alla tesi dell’oroscopo 
delle religioni, della quale anzi sarebbe da considerarsi 
«il primo vero formulatore nel senso più preciso e più au- 
dace ». L'affermazione è storicamente priva di ogni fon- 
damento. Ché la dottrina in questione, già formulata da 
tempi molto lontani ed esposta poi con grande precisione 
da Alkindi in un opuscolo che presto circolò anche in la- 
tino, fu svolta e chiarita da Albumasar nei suoi scritti no- 
tissimi nel mondo occidentale; e prima di Pietro l’aveva 
fatta sua nell’Opus maius (1266-68) il francescano Rug- 
gero Bacone, che aveva dedicato l’opera sua al sommo 
pontefice. Alla stessa teoria, del resto, darà largo sviluppo 
fra la fine del Trecento e il principio del Quattrocento il 
cardinale di Santa Romana Chiesa Pietro d’Ailly. Con- 
cludere quindi senz'altro, dalla dottrina dell’oroscopo del- 
le religioni, che «con le sue dottrine eterodosse Pietro 
d’Abano operava a mutare il vecchio mondo », annun- 
ziando la fine del Medioevo e « la fresca giovinezza del Ri- 
nascimento », significa incorrere in un duplice errore: nel- 
l’ammettere che la determinazione dei mutamenti di fede 
da parte delle « grandi congiunzioni » fosse considerata 
empietà; che la dottrina, empia quanto si voglia, dell’oro- 
scopo delle religioni, annunziasse la fine del Medioevo, 
quando ne è stata espressione caratteristica. Ed è insieme 
dimenticare quanto già i Padri della Chiesa fossero preoc- 
cupati dal legame fra astri e cristianesimo stabilito nei 
Vangeli dalla stella dei Magi. La connessione fra grandi 
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avvenimenti del mondo (mutamenti di regni e di religio- 
ni) e « grandi congiunzioni » è assai antica, e d’origine me- 
sopotamica; la sua diffusione larghissima già in Grecia e 
poi nel mondo arabo, ebraico e cristiano, anche in pensa- 
tori molto religiosi come Abraham bar Hiyya e Abraham 
Ibn Ezra, il commentatore della Bibbia; il fatto stesso che 
l’accettassero Bacone e Pietro d’Ailly, dimostra chiara- 
mente come essa non sembrasse senz’altro inconciliabile 
con la fede. Se certi storici avessero letto il Vigintilo- 
quium del cardinal d’Ailly, della cui pietas non è il caso 
di dubitare, vi avrebbero trovato (verb. V) questa molto 
plausibile giustificazione del fatto che le sfere celesti pre- 
annunciarono la nascita del Figlio dell'Uomo: « huic ope- 
ri deifico conceptionis et nativitatis natura tamquam fa- 
mula Domino suo et Creatori subserviens divine omni- 
potentie coopertari potuit, et in his per celi et astrorum 
virtutem concurrere cum virtute naturali Virginis matris 
eius » !. Con lo stesso spirito frate Ruggiero Bacone, ani- 
ma profondamente mistica, che nel mondo vedeva, cam- 
panellianamente, il codice vivente di Dio, poteva scrivere 
che, « si [Juppiter] complectatur Mercurio, tunc est lex 
Mercurialis, cuiusmodi est lex Christiana » ©. Farzula Do- 
mino suo è la natura, et Creatori subserviens; « cantano i 
cieli la gloria del Signore », come è scritto nei salmi e co- 
me ripetono il piissimo Abraham Judaeus e il cardinale 
d’Ailly. Anche le stelle sono angeli di Dio. 

Ma tornando a Pietro d’Abano, che senza dubbio mol- 
to concesse alle superstizioni astrologiche, non appaiono 
probanti neppure altri argomenti addotti a dimostrare 
una netta presa di posizione a favore dell’averroismo; non 
la sua, del resto non mai apertamente affermata, simpatia 
per l'eternità del mondo, tesi, come riconosceva, non po- 
co contrastante la fede (veritati ortodoxae fidei adversatur 
non parum); non la sua posizione rispetto all’intelletto, 
esposta con somma cautela, riconoscendo anzi che secon- 


1 La natura, servendo come ancella al suo Signore e Creatore, poté coo- 
perare con la onnipotenza divina alla concezione e al parto da cui nacque 
Dio, e associarsi in questo alla virti naturale della Vergine madre attra- 
verso la virti del cielo e degli astri. 

? Quando [Giove] si congiunge con Mercurio, allora domina una « leg- 
ge» di Mercurio, quale è la legge cristiana. 
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do Aristotele l'intelletto agente sarebbe parte dell’anima 
umana, il che non è affatto dottrina averroistica. 

Troviamo invece in lui l'adesione a tutte le pratiche 
della medicina astrologica con ogni annesso addentellato 
magico, specchio evidente, non già di dichiarato averroi- 
smo, ma di quegli interessi naturalistici che l’influenza 
araba aveva largamente diffusi. I quali nel campo dell’a- 
strologia e della magia generarono una letteratura vastis- 
sima, ove spesso la polemica contro i religiosi assume, più 
che l’aspetto di una lotta di idee, il curioso sapore di una 
concorrenza in miracolosi ritrovati. Che è l’impressione 
che si prova scorrendo l’ampio Liber astronomicus di 
Guido Bonatti da Forlî, professore a Bologna e morto pri- 
ma del Trecento, cosî vivacemente polemico contro i teo- 
logi e i frati e, soprattutto, contro Giovanni da Vicenza, i 
cui miracoli attiravano, si è visto, i versi satirici e gli 
scherzi del bizzarro Boncompagno. Né è il caso di soffer- 
marsi ancora sui molti trattati geomantici in latino e in 
volgare di Bartolomeo da Parma, anche se in essi traspare 
quella curiosità per le scienze della natura, che caratteriz- 
za i compilatori dall’arabo, si occupino essi di astronomia 
e geologia come Ristoro d'Arezzo, che segue da presso le 
orme di al-Farghani, o coltivino la medicina come Dino del 
Garbo, scolaro dell’Alderotti, e che, come suo figlio Tom- 
maso, ebbe anche interessi filosofici, o siano anatomisti 
celebri come il Mondino o, tra gli scolari e ammiratori di 
Pietro d’Abano, noti professori come Niccolò di Santa 
Sofia e Gentile da Foligno. Sarebbe tuttavia vano ed ine- 
satto considerarli riuniti sotto la generica etichetta di 
averroisti, solo per questo loro inclinare verso l’esperien- 
za e coltivare le scienze ed essere portati ad accentuare 
l'autonomia della natura come sistema in sé conchiuso e 
regolato da leggi fisse. Che era concezione genericamente 
aristotelica, e non necessariamente eretica, anche se in- 
cline a fare a meno al massimo di ogni intervento di- 
vino. 


2. Cosî, nonostante la frettolosa affermazione di ta- 
luni storici, nulla troviamo di precisamente avetroistico 
in Cecco d’Ascoli, astrologo noto, professore in Bologna, 
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ma nei cui Commenti invano s'è cercato il motivo della 
sua condanna. Ché, anzi, lo vediamo inveire contro i libri 
dello pseudo Zoroastro, e difendere i miracoli che mostra- 
no in Gesù « quod vere sit Filius Dei et non factus a na- 
tura coelestium, immo natutae caelestis factor » !. Nel- 
l’Acerba poi è insistente la critica contro « lo falso Aver- 
roisse », che, « con soa sofista e penta novella... mo ha plu 
vert che quando visse » (I, 3). 

AI centro dell’universo è l’anima, libera della sua sorte: 


Per grazia de l’umana creatura 
Deo fe’ li cieli col terrestto mondo, 
In lei creando divina figura, 
A somiglianza de soa forma degna, 
Ponendola ne l’orizzonte fondo, 
Ove se damna over se fa benegna (II, 2). 


Dai cieli piovono si su di essa le varie influenze, ma in- 
clinandola senza necessitarla, ché essa può liberarsene e 
servirsene, e « allora è donna sopra tutte stelle ». 


Vert s’acquista per raggio di stella, 

Non dico ch’a noi sia naturale, 

Ma in quanto se dispon l’anima bella 
Ad conseguir el vertuoso bene... 
Donqua verti è abito electivo 

Che sta nel mezzo de do parti estreme... 


Alla concezione averroistica dell’unità dell'intelletto 
umano Cecco d’Ascoli non risparmia critiche e sarcasmi: 


Se tucto fosse un’alma o un intellecto 
Seria la mia sententia dico in tucti 
Perché è nell’alma come in suo subiecto... 

L’anima intellectiva è forma nostra 
Substanzial, che dà l’essere a nui, 
Secondo che la mia ragion demostra; 

O Averroisse, con la secta sciocca 
Che verso el ben chiudesti l’occhi tui 
Questa rascione tuoi dicti sbrocca. 


! Che è veramente Figlio di Dio, non fatto dalla natura celeste, ma fat- 
tore della natura celeste. 
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E contro Averroè insiste sulla creazione (« Io ciò con- 
fesso in lume di natura, la qual comprende creazione... »), 
per terminare in un inno alle virtà teologali: 


El nostro fine è de vedere Osanna. 
Per nostra sancta fede a Lui se sale, 
E senza fede l’opera se danna. 

AI sancto regno dell’eterna pace 
Convence de salir per le tre scale 
Ove l’umana salute non tace, 

Aciò ch'io veggia con l’alme divine 
EI sommo bene de l’eterna fine. 


3. Tramite fra averroismo parigino e averroismo pa- 
dovano fu invece Giovanni di Jandun, seguace di una 
temperata posizione quale fu quella cui addiveniva, sotto 
la pressione tomistica, Sigieri dopo il 1270, il quale, nella 
vexata quaestio dell’intelletto, pur negando che l’anima 
stia al corpo come la forma del sigillo alla cera, riconosce 
che il pensiero umano opera solo in collaborazione con le 
immagini del senso. Insomma secondo Giovanni di Jan- 
dun, come sintetizza il Nardi, « l’intelletto è... legato al- 
l’uomo per natura, cioè per intimo legame che fa sf che 
esso non possa compiere la sua naturale funzione, che è 
quella dell’intendere, senza la cooperazione della fantasia. 
L’uomo è un composto di animalità e d’intelletto, e l’in- 
telletto è parte principale di questo composto ». La quale 
opinione, dell'anima come forzza operans intrinseca ad 
corpus, condivise anche l’averroista Taddeo da Parma, 
maestro bolognese, nelle sue quaestiones sull’anima com- 
poste intorno al 1320, che si chiudevano con la classica 
formula: « advertat tamen quilibet in hiis scriptis... me 
hoc non dixisse asserendo, sed solum recitando. Rei enim 
veritas est, quod anima nostra intellectiva est forma sub- 
stantialis perficiens inerenter corpus humanum infusa per 
modum creationis a principio primo... Rei veritas est in- 
tellectum esse plurificatum sicut et humana corpora sunt 
plurificata... » '. E nella linea medesima di maestro Tad- 


1 Ognuno tuttavia tenga presente che in questi scritti io non ho detto 
queste cose sostenendole come opinione mia, ma solo in quanto espositore. 
La verità, infatti, è che la nostra anima intellettiva è forma sostanziale, che 
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deo ebbe anche a muoversi, sempre in Bologna, intorno 
al 1325, Angelo d’Arezzo. 

Ma per tornare a Giovanni di Jandun, il suo nome, che 
non può separarsi da quello dell’averroismo padovano, è 
altresi strettamente congiunto con quello di Marsilio da 
Padova (nato a Padova fra il 127 5 e il 1280, morto a Mo- 
naco forse nel 1342), cui lo legò una salda amicizia fatta 
di costante collaborazione, di comunità di vicende oltre- 
ché di pensiero. Era stato il « dilettissimo suo » Marsilio 
che l’aveva introdotto alla lettura dei problemi di Pietro 
d’Abano. Di Marsilio, professore in Parigi, si dirà anche, 
senza gran fondamento del resto, che l’opera massima, il 
Defensor pacis, sia stata in parte composta da Giovanni. 
La figura di Marsilio richiama sul piano pratico quelle di 
Ubertino da Casale, di Guglielmo Occam e di Ludovico 
il Bavaro; richiama sul piano teorico l'esigenza fondamen- 
tale, che sarà propria del Rinascimento, di una scienza na- 
turale degli aggregati umani, considerati come organismi 
naturali. Era, è stato detto, una integrale umanizzazione 
dello Stato, non più ancorato a presupposti religiosi, ma 
fondato sulla concretezza dei volerti umani, della uziver- 
sitas civium. Sotto questo aspetto una certa tematica del 
Rinascimento è alle porte. 


conduce a perfezione il corpo umano inerendogli; ed in esso fu infusa per 
creazione fino dal primo principio... La verità è che l’intelletto è molte- 
plice come sono molteplici i corpi umani. 


1. Sull’averroismo padovano in genere è pur sempre necessario 
rifarsi, per mettere a fuoco le questioni, al vecchio Renan, Averroès 
et l’averroisme, Paris 1852 (e 1861°); ma v. l’art. di M. M. Gorce 
nel Dictionnaire d’histoire et géogr. ecclés., 5, Paris 1931, 1032-92. 
Non è il caso di tentare qui una sia pur sommaria bibliografia di 
quello che è stato detto sull’averroismo latino (ma v. P. Man- 
donnet, Siger de Brabant et l’averroisme latin au x1t1° siècle, 2 voll., 
Louvain 1908-11°; F. van Steenberghen, Siger de Brabant d’après 
ses eeuvres inédites, 2 voll., Louvain 1931-42). Per ciò che riguarda 
in modo particolare i centri italiani sono da vedere, oltre i singoli 
studi del Grabmann e della Vanni Rovighi appresso indicati, i mol- 
ti contributi di Bruno Nardi e, in particolare, Sigieri di Brabante 


BIBLIOGRAFIA 177 


nel pensiero del Rinascimento italiano, Roma 1945, e Saggi sull’ari- 
stotelismo padovano dal secolo xiv al xvi, Firenze 1958. Per alcuni 
accenni fatti nel testo cfr. dell’Alphendéry, Y a-t-il un averroisme 
populaire au x111° et x1v° siècle?, « Revue d’histoire des religions », 
1910 (e, id., Les idées morales chez les bétérodoxes latins au début 
du x1ri° siècle, Paris 1903). 

Su Pietro d’Abano v. S. Ferrari, I tempi, la vita, le dottrine 
di Pietro d’Abano. Saggio storico-filosofico, Genova 1900; id., Per 
la biografia e per gli scritti di Pietro d’ Abano, ‘Note e aggiunte..., 
« Memorie della R. Accademia Nazionale dei Lincei », 1918, serie 
V, vol. 15, fasc. 7; e gli studi di B. Nardi ristampati nei Saggi sul- 
l’aristotelismo padovano, 1-74, ov’'è la giusta definizione: «l’idea 
centrale della scienza di lui è un’idea astrologica ». Importante, an- 
che per l’app. bibliografica, il capitolo di L. Thorndike, A History 
of Magic and Experimental Science, II, New York 1947‘, 874-947 
(ma per le versioni di Ibn Ezra v. id., The Latin Translations of the 
Astrological Tracts of Abrabam Avenezra, « Isis », 35, 1944, 293- 
302; R. Levy, A Note on the Latin Translations of Ibn Ezra, ibid., 
37, 1947, 153-55). È da vedere anche L. Norpoth, Zur Bio-biblio- 
grapbie und Wissenschaftslebre des Pietro d'Abano, Mediziners, 
Philosophen und Astronomen in Padua, « Kyklos, Jahrbuch fir 
Geschichte und Philosophie der Medizin », 3, 1930, 292-353 (e an- 
che come Inaugural-Diss., Leipzig 1930). 

Una migliore utilizzazione del Lucidator (Parigi, Naz, lat. 2598, 
99 #- 125 v), oltre il rilievo dato all’astrologia, documenta le cogni- 
zioni di Pietro (ma sull'importanza degli astrologi v. R. Lemay, 
Abu Ma'shar and Latin Aristotelianism in tbe Twelfth Century, 
The Recovery of Aristotle's Natural Philosophy through Arabic 
Astrology, Beirut 1962). 


2. Su Guido Bonatti v, L. Thorndike, op. cit., 2, 825-36, 
839-40; su Bartolomeo da Parma, ibid., 836-38; su Cecco 
d’Ascoli, ibid., 948-68 (e More Light on Cecco d'Ascoli, « Ro- 
manic Review », 37, 1946, 293-306, importante messa a punto sulle 
ragioni della condanna). 


3. Per Taddeo da Parma, di cui ci restano manoscritte non 
poche quaestiones, nonché un commento super tbeoricam planeta- 
rum, v. M. Grabmann, Studien iiber den Averroisten Taddeo von 
Parma (ca. 1320), in Mittelalterliches Geistesleben, Miinchen 1936, 
239-60, e S. Vanni Rovighi, La psicologia averroistica di Taddeo da 
Parma, « Rivista di filosofia neoscolastica », 23, 1931, 504-17 (e l’ed. 
de Le quaestiones de anima, Milano 1951); su Angelo d’Arez- 
zo v. Grabmann, Ein Bologneser Averroist: Angelo d'Arezzo (ca. 
1325), MAGL, 2, 260-71; e cfr. A. J. Ermatiger, Averroism in Early 
Fourteenth Century Bologna, « Mediaeval Studies », 16, 1954, 35- 
56; A. Maier, Ein Beitrag zur Geschichte des italienischen Aver- 
roismus im 14. Jabrbundert, « Quellen und Forschungen aus ita- 
lienischen Archiven und Bibliotheken », 11, 33, 1944, 136-57. Ma 
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v. anche, del Grabmann, Das Aristoteles Studium in Italien zur zeit 
Dantes, MAGL, 3, Miinchen 1956 (su Antonio da Parma, Ja- 
cobus de Pistorio, Zacharias de Parma, Zilfredus de 
Piacenza, v. ancora R. A. Gauthier, Trois Commentaires « aver- 
roistes » sur l’Etique è Nicomaque, AHDLMA, 16, 1947-48, 187- 

6). 

di Del Defensor pacis esistono due edd. critiche: di C. W. Previté- 
Orton, Cambridge 1928, e di R. Scholz, Hannover 1932-33, nei 
MGH, « Fontes juris germanici antiqui »; per il Defensor minor v. 
l’ed. di C. H. Brampton, Birmingham 1922. Nel ms Laur. Fesul. 
161, 1f- 4I v, sono contenute delle Quaestiones in Metaphysicam, 
che sono state attribuite a Marsilio da Padova, soprattutto per la 
loro evidente dipendenza dal commento alla Metafisica di Giovanni 
di Jandun (v. H. Riedlinger, Note sur des « Questions sur la Méta- 
physique » attribuées à Marsile de Padoue, « Bulletin de la Société 
International pour l’Etude de la Philosophie Médiévale », 4, 1962, 
136-37). 

Il Defensor pacis fu tradotto nel Trecento in volgar fiorentino, 
probabilmente dal francese (ms Laur, 44, 26). La recente versione 
di C. Vasoli, Torino 1960, con intr. e comm., ha anche, 83-89, una 
ampia bibliografia. Fra le opere di maggior rilievo sono da ricordarsi 
specialmente: F. Battaglia, Marsilio da Padova e la filosofia politica 
del medioevo, Firenze 1928 (da integrare con i successivi contributi 
del Battaglia stesso); G. De Lagarde, La naissance de l’esprit laique 
au déclin du moyen ige, II: Marsile de Padoue ou le premier théo- 
ricien de l’état laigue, Paris 1948? (cfr. la recensione del Battaglia 
alla 1° ed. in « Rivista di storia del diritto italiano », 8, 1935, 151- 
168); Marsilio da Padova. Studi raccolti nel VI centenario della 
morte, Padova 1942; A. A. Gewirth, Marsilius of Padua and Me- 
dieval Political Philosophy, New York 1951 (del Gewirth è da ve- 
dere anche la trad. con intr. e note del Defensor pacis, New York 
1956). 


Capitolo sesto 


IL PENSIERO DI DANTE 


1. Il problema di una filosofia dantesca. — 2. La filosofia per Dan- 
te. — 3. La donna gentile. Filosofia e teologia. La morale. Marta e 
Maria. —- 4. Le scienze singole. Guido Vernani e l’averroismo di 
Dante. La Monarchia. — 5. Il linguaggio. 


1. A proposito del pensiero filosofico di Dante scri- 
veva Giovanni Gentile: «i francesi amano ricordare che 
gl’inizi della loro prosa nazionale sono dovuti a scrittori 
filosofici come Montaigne e Descartes. Ma l’Italia non 
aspettò il xvi né il xvII secolo per produrre grandi opere 
filosofiche nella lingua nuova. E per questo rispetto è 
singolarmente importante l’opera di Dante. Tommaso e 
Bonaventura scrissero latino, il loto pensiero, l’anima del 
loro pensiero, supera i limiti della loro nazione, è scola- 
stica, europea, cattolica, cristiana; è italiana solo in quan- 
to è alimento sostanziale di un moto di pensiero senza di 
cui la civiltà italiana sarebbe inconcepibile, e a capo di cui 
sta Dante. Questi italianizza, appunto, e conchiude, ri- 
spetto alla storia del pensiero vivo d’Italia, la scolastica ». 
Di fronte a tale giudizio vengono spontanei vati rilievi: 
innanzitutto, è innegabile che, come filosofo, Dante non 
ha stampato nel corso della speculazione europea un’or- 
ma tale da potersi paragonare a Cartesio; è innegabile an- 
cora che egli non è stato il primo a scrivere in italiano co- 
se filosofiche; né la sua opera fu quella che inserî la Scola- 
stica nella vita culturale italiana; né si caratterizzò specu- 
lativamente in un senso destinato a diventare orientatore 
del pensiero successivo. Moto francescano e indirizzo ari- 
stotelico-tomistico assunsero loro proprie venature « ita- 
liane » al di fuori della poesia di Dante; poterono, anzi, 
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farsi poesia italiana in Dante perché già orientati in modi 
che l’Alighieri senti profondamente suoi. In realtà da un 
lato l’innestarsi del platonismo agostiniano nel movimen- 
to francescano, e quel senso di larga umanità che venne 
cosî a trasfigurare tutta la filosofia delle idee; dall’altro il 
sapiente adattamento tomistico della filosofia aristotelica 
ai fini di una grande costruzione apologetica cristiana, sve- 
lavano un tono particolare della speculazione: se si vuo- 
le, un modo umano, con interessi fortemente rivolti alla 
società degli uomini, alla loro convivenza, al loro impegno 
terreno, ma senza dimenticare il loro destino non esaurito 
in terra. Il francescanesimo, pur consentendo con l’anelito 
platonico al divino, spogliava il platonismo del suo tono 
ascetico, mentre ne traduceva l’eros in charitas; il tomi- 
smo portava sulla terra, a combattere nella storia degli 
uomini, la pura scienza aristotelica. Questa umanizzazio- 
ne, certo realizzata alla luce di una profonda esperienza 
religiosa, era il carattere che legava a una situazione sto- 
rica, e alle vicende della vita italiana, pur nel suo univer- 
salismo, la meditazione di Bonaventura e di Tommaso, 
rivestendola di colori almeno in parte diversi rispetto ad 
altri pensatori medievali, di altre nazioni. Onde Dante po- 
té più profondamente attingervi perché li senti più con- 
geniali. Eppure, anche cosî, converrà, se mai, ulterior- 
mente sfumare la conclusione del Gentile, ed articolare 
meglio anche la proposizione, come tale inaccettabile, di 
Guido De Ruggiero, essere Dante un preannunciatore del- 
l’Umanesimo. Difficilmente, infatti, si ritroveranno nel- 
l’Alighieri tonalità « rinascimentali » più vive che in cen- 
to altri scrittori medievali del secolo xII e xItI. È vero in- 
vece che taluni suoi atteggiamenti parvero congeniali a 
pensatori significativi del Quattrocento, quali Leonardo 
Bruni, o Giannozzo Manetti, che in Dante videro un cam- 
pione di quell’umanesimo « civile » che essi volevano rea- 
lizzare nell’umanesimo letterario. In altre parole, come 
Dante contribuî a legare alla civiltà comunale italiana, con 
accenti ormai chiaramente nazionali, non pochi temi della 
grande elaborazione teorica di Bonaventura e di Tomma- 
so, analogamente un’ala cospicua della cultura quattro- 
centesca si richiamò a Dante, alla sua concezione della vi- 
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ta, alle sue idealità, costruendo a posteriori una continuità 
che sarebbe tuttavia erroneo presupporre già operante in 
termini causali. D'altra parte se è vero che Dante fece 
confluire nel suo pensiero spunti francescani non meno 
che aristotelico-tomistici; se è vero che tutta una visione 
delle cose si trasfigura in lui in alta poesia; è pur vero che 
non si può parlare dell’opera sua come di una grande sin- 
tesi speculativa delle due correnti di pensiero che avevano 
trovato espressione in san Bonaventura e in san Tomma- 
so. La maggiore fatica filosofica dell’Alighieri, il Convi- 
vio, non è altro che uno scritto di divulgazione, di alta di- 
vulgazione se vogliamo, « per iniziare alla filosofia coloro 
che, per pubbliche cariche o responsabilità familiari, 0, 
semplicemente, circostanze materiali non possono istruir- 
si nei massimi problemi, traendone quei benefici a cui 
hanno diritto ». Questo voleva essere, a confessione del- 
l’autore; e questo fu. Perché opera di Dante, dell’autore 
della Commedia, il Convivio acquista significato come 
mezzo a penetrare quella mente; in sé non assurge tuttavia 
alle altezze della grande speculazione. Conscio di questo 
lo stesso Gentile va cercando la filosofia di Dante nella 
Commedia, poema filosofico, egli scrive, « allo stesso tito- 
lo di tutti i poemi filosofici antichi della Grecia e di Ro- 
ma... In Dante la filosofia non è il particolare e l’accesso- 
rio; ma il generale, l’insieme, il principale. La poesia piut- 
tosto è nei particolari...» Anche qui converrà intendersi, 
ed accogliere, se mai, l'avvicinamento a Lucrezio, non 
quello a Parmenide, proprio perché troveremo in Dante 
felici espressioni di tesi o aristoteliche o, se si voglia, pla- 
toniche, ma non quella concezione originale'ed argomen- 
tata della realtà che vediamo nei versi, spesso non belli, di 
un Parmenide, appunto. E, questo, proprio perché il prin- 
cipale, in Dante, è la poesia; perché la sua visione del tut- 
to egli canta in luci e colori e gridi dell'anima e immagini 
di fuoco, non in misurato ordine di concetti. Se, per ri- 
prendere l’abusata similitudine, san Tommaso e san Bo- 
naventura innalzano cattedrali di idee, Dante la innalza, 
impareggiabile, ma di musica, di suoni e di luce. Anch’egli 
ha costruito — se vogliamo continuare a servirci della pia 
metafora — il tempio di Dio; o, fuori dalle immagini, ha 
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espresso nella Comedia la sua concezione della realtà, 
come Giotto l’ha tradotta nei suoi affreschi, o nel Cam- 
panile fiorentino; come Leopardi nei suoi Idilli. Non per 
questo, come tale, il Campanile di Giotto è un’opera di 
filosofia. 

D'altra parte, quando i più insigni studiosi del pensiero 
medievale, Mandonnet, Gilson, Nardi, affrontano la rico- 
struzione della filosofia dantesca, vediamo che, se non si 
abbandonano come il Mandonnet a strane fantasie, si ri- 
ducono a precisare su punti particolari la dipendenza di 
Dante da questo o da quel pensatore, o, magari, una qual- 
che sua interessante elaborazione. E noi potremo, alla fi- 
ne, rimanere convinti che il poeta ha seguito la tesi della 
pluralità delle forme, e che ha risentito certe influenze 
platonizzanti, avicenniane, e magari avetroistiche; avre- 
mo illustrato un verso o un periodo; non avremo ancora 
scoperto un sommo filosofo nel significato tecnico del ter- 
mine, ossia come autore di una rielaborazione condotta a 
livello di consapevolezza critica. Proprio Bruno Nardi, 
che si è acquistato le maggiori benemerenze nell’illustra- 
zione del pensiero dantesco, e che sostiene che « su alcuni 
problemi il poeta mostra d’essere andato pit a fondo de’ 
suoi contemporanei », venendo a precisare ammette che 
si tratta di taluni particolari inseriti entro « lo schema ge- 
nerale... della scolastica cristiana ». Una poderosa visione 
d’insieme, razionalmente argomentata, non si nota, anche 
se certe tesi intorno al linguaggio, alla bellezza, alla « ca- 
gion che il mondo ha fatto reo », ci colpiscono per la loro 
originalità. 


2. All’inizio della Monarchia Dante fa un’interessan- 
te dichiarazione: «il principale ufficio di tutti gli uomini, 
i quali dalla natura superiore sono tratti ad amare la ve- 
rità, pare sia questo: che come essi si sono arricchiti della 
fatica degli antichi, cosi debbono affaticarsi a dare qualco- 
sa onde s’arricchiscano i posteri... Pensando io a questo 
spesse volte, per sfuggire al rimprovero d’aver sepolto 
sotterra la moneta affidatami, desidero per la pubblica uti- 
lità, non solo fare feconde riflessioni, ma anche produrre 
fruttuose conclusioni su argomenti intentati (publice uti- 
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litati non modo turgescere quin ymo fructificare... et in- 
temptatas ab aliis ostendere veritates). Qual frutto reche- 
rebbe mai chi di nuovo dimostrasse un teorema d’Eucli- 
de, o svelasse nuovamente la felicità svelata da Aristotele, 
o difendesse ancora la vecchiaia difesa da Cicerone? Sa- 
rebbe una tediosa superfluità, fonte non di frutti, ma di 
fastidi ». È, dunque, dovere d’ogni uomo recare agli uo- 
mini, onde arricchirne il patrimonio, il frutto delle pro- 
prie esperienze. Ove Dante sottolinea due cose: la conti- 
nuità e l'accrescimento della conoscenza umana che, lungi 
dall’essere una voragine che inghiotte tutto (perniciosa 
vorago cuncta ingurgitans), è invece come l’albero che 
germoglia e fiorisce e fruttifica, alimentato dall’acqua cor- 
rente; la necessità di non ripetere il già detto, ma di dare 
alla luce — de suis enucleare latibulis — il frutto di sia pur 
limitate, ma personali riflessioni. Considerazione, que- 
st'ultima, da tenere presente di fronte alle troppe riduzio- 
ni pure e semplici del pensiero di Dante a questa o a quel- 
la già nota sistemazione. 

Nel Convivio, in un luogo spesso citato (II, xII, 1-8), 
Dante stesso ci narra la sua iniziazione alla filosofia, che fu 
tarda, e ricercata solo per consolarsi della perdita de lo 
primo diletto dell'anima sua. Nessun conforto valendo, 
egli viene ricercando i monumenti con cui nei sommi do- 
lori si consolarono gli antichi, « e misimi a leggere quello 
non conosciuto da molti libro di Boezio, nel quale, cattivo 
e discacciato, consolato s’avea. E udendo ancora che Tul- 
lio scritto aveva un altro libro, nel quale, trattando de 
l’Amistade, avea toccate parole de la consolazione di Le- 
lio... messimi a leggere quello. E avvegna che duto mi 
fosse ne la prima entrare ne la loro sentenza, finalmente 
v’entrai tanto entro, quanto l’arte di grammatica ch’io 
avea e un poco di mio ingegno potea fare; per lo quale in- 
gegno molte cose, quasi come sognando, già vedea, si co- 
me ne la Vita Nuova si può vedere. E si come essere suo- 
le che l’uomo va cercando argento e fuori de la ’ntenzione 
truova oro...; io, che cercava di consolarme, trovai non 
solamente a le mie lagrime rimedio, ma vocabuli d’autori 
e di scienze e di libri: li quali considerando, giudicava 
bene che la filosofia, che era donna di questi autori, di 


184 L'EREDITÀ MEDIEVALE 


queste scienze e di questi libri, fosse somma cosa. E ima- 
ginava lei fatta come una donna gentile, e non la poteva 
imaginare in atto alcuno se non misericordioso; perché sf 
volentieri lo senso di vero la mirava, che appena lo potea 
volgere da quella. E da questo imaginare cominciai ad an- 
dare là dov’ella si dimostrava veracemente, cioè ne le 
scuole de li religiosi e a le disputazioni de li filosofanti. Sf 
che in picciol tempo, forse di trenta mesi, cominciai tan- 
to a sentire de la sua dolcezza, che lo suo amore cacciava 
e distruggeva ogni altro pensiero ». 

In questa confessione sono da mettere in rilievo più 
luoghi. E, innanzitutto, come già fece con finezza Giulio 
Salvadori, la particolare natura delle due opere cui prima 
il poeta domanda soccorso al dolore acerbissimo: il Lelio 
ciceroniano e Boezio. In entrambe la consolazione si fon- 
da su una dialettica d'amore, che da passione terrena si 
vien trasfigurando, platonicamente, in ricerca di un bene 
che non è terreno. Al desiderio, avversario di ragione, che 
si perde in un'immagine fittizia di bene, si sostituisce l’a- 
more illuminato che tende, senza posa, al bene supremo 
che è principio primo di essere; amore che, alla donna ter- 
rena, sostituisce «la bellissima e onestissima figlia de lo 
imperadore de lo universo, a la quale Pittagora pose no- 
me Filosofia ». La quale filosofia, illuminando la mente, 
giova ad orientare il consiglio che drizzerà la naturale 
spinta dell’uomo, più o meno, al giusto segno. Dottrina 
d’amore espressa, prima che nel Purgatorio disputando 
del libero arbitrio (xvIti), in un luogo del Convivio, giu- 
stamente sottolineato dal Nardi: «lo sommo desiderio di 
ciascuna cosa, e prima da la natura dato, è lo ritornare a 
lo suo principio. E però che Dio è principio de le nostre 
anime e fattore di quelle simili a sé..., essa anima massi- 
mamente desidera di tornare a quello. E sî come peregri- 
no che va per una via per la quale mai non fue, che ogni 
casa che da lungi vede crede che sia l’albergo, non tro- 
vando ciò essere, dirizza la credenza a l’altra, e cosî di 
casa in casa, tanto che a l’albergo viene; cosi l’anima no- 
stra, incontanente che nel nuovo e mai non fatto cammi- 
no di questa vita entra, dirizza li occhi al termine del suo 
sommo bene e però, qualunque cosa vede che paia in sé 
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avere alcuno bene, crede che sia esso. E perché la sua co- 
noscenza prima è imperfetta, per non essere esperta né 
dottrinata, piccioli beni le paiono grandi, e però da quelli 
comincia prima a desiderare. Onde vedemo li parvuli de- 
siderare massimamente un pomo; e poi, più procedendo, 
desiderare uno augellino; e poi, più oltre, desiderare bel 
vestimento; e poi lo cavallo; e poi una donna; e poi ric- 
chezza non grande, e poi grande, e poi più. E questo in- 
contra perché in nulla di queste cose truova quella che va 
cercando, e credela trovare pit oltre. Perché vedere può 
che l’uno desiderabile sta dinanzi a l’altro a li occhi de la 
nostra anima per modo quasi piramidale, che ’1 minimo li 
cuopre prima tutti, ed è quasi punta de l’ultimo desidera- 
bile, che è Dio, quasi base di tutti. Sî che, quanto da la 
punta ver la base più si procede, maggiori appariscono li 
desiderabili; e questa è la ragione per che, acquistando, li 
desiderii umani si fanno pit ampii, l'uno appresso de 
l’altro. Veramente cosî questo cammino si perde per erro- 
re come le strade de la terra » (Conv., IV, x11, 14-18). 

Nel Convivio l’innamorato della donna gentile vede sa- 
ziata la sua sete d'amore nella Sapienza, nella congiunzio- 
ne con colei che in sé accoglie quanto l’umanità può desi- 
derare, con colei che fu presso Dio quando Dio fece l’u- 
niverso. « Dico lei essere di tutto madre e prima di qua- 
lunque principio, dicendo che con lei Iddio cominciò lo 
mondo, e spezialmente lo movimento del cielo, lo quale 
tutte le cose genera e dal quale ogni movimento è princi- 
piato e mosso... 


Costei pensò chi mosse l’universo, 


Ciò è a dire che nel divino pensiero, ch'è esso intelletto, 
essa era quando lo mondo fece; onde seguita che ella lo 
facesse ». 

La Sapienza è l’oggetto della prima nostra naturale in- 
clinazione; noi siamo costituiti per natura intrinsecamen- 
te bisognosi di sapere: « ciascuna cosa, da provvidenza di 
natura impinta, è inclinabile a la sua propria perfezione; 
onde, acciò che la scienza è ultima perfezione de la nostra 
anima, ne la quale sta la nostra ultima felicitade, tutti na- 
turalmente al suo desiderio semo subietti ». Il desiderio 
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di sapere è, in questa vita, commisurato alle nostre capa- 
cità, e, quindi, suscettibile d’essere appagato nei limiti ad 
esso stabiliti. Nel trattato terzo del Convivio, è stato no- 
tato, Dante accoglie una possibilità per l’uomo di piena 
soddisfazione, di felicità raggiunta naturalmente in una 
umana prospettiva, diversa da quella in cui si situano i 
versi del Purgatorio (XXI): 


La sete natural che mai non sazia 
Se non con l’acqua onde la femminetta 
Sammaritana dimandò la grazia. 


Ora, innegabilmente, Dante si propone la difficoltà: se 
le cognizioni più alte, « cioè Dio e la etternitade e la pri- 
ma materia », soverchian lo nostro intelletto, come può 
parlarsi di perfetta gioia terrena? La risposta che egli dà 
nel Convivio dobbiamo veramente considerarla incerta e 
variata entro lo stesso Convivio, distinguendo tra terzo e 
quarto trattato, e mutata poi più nettamente passando al- 
la Commedia? L’umano sapere — scrive nel trattato terzo 
(xv, 6-10)— è nella sua ultima perfezione commisurato al- 
la sete umana; nulla la Natura ha fatto indarno; « lo desi- 
derio naturale di ciascuna cosa è misurato secondo la pos- 
sibilitade de la cosa desiderante... E però l'umano deside- 
rio è misurato in questa vita a quella scienza che qui ave- 
re si può, e quello punto non passa se non per errore... E 
cosi è misurato alla natura angelica, e terminato, in quan- 
to, in quella sapienza che la natura di ciascuno può ap- 
prendere. E questa è la ragione perché li Santi non hanno 
tra loro invidia, però che ciascuno aggiugne lo fine del suo 
desiderio, lo quale desiderio è con la bontà de la natura 
misurato. Onde con ciò sia che conoscere di Dio e di certe 
altre cose quello che esse sono non sia possibile alla no- 
stra natura, quello da noi naturalmente non è desiderato 
di sapere ». Nel trattato quarto del Convivio, dove del re- 
sto si cita questo luogo precedente, si soggiunge: «li no- 
stri desiderii naturali... sono a certo termine discendenti; 
e quello della scienza è naturale, sî che certo termine quel- 
lo compie, avvegna che pochi per male camminare com- 
piano la giornata » — e si cita: «e però Paulo dice: — non 
più sapere che si convegna, ma sapere a misura » (Conv., 
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IV, x111, 7-9). La quale tesi, a un proposito lievemente 
diverso, è quella appunto che ritroviamo nel terzo canto 
del Paradiso: 


E ’n la sua volontade è nostra pace 
Ell’è quel mare al qual tutto si move 
Ciò ch’ella cria e che natura face. 


La naturale sete di sapere che costituisce l’uomo trova, 
in terra, adeguata soddisfazione nella Sapienza, nella mi- 
sura in cui l’uomo può conoscerla sulla terra. La quale mi- 
sura è graduata al limite umano, finché la cognizione è co- 
gnizione umana, ma sempre è, in qualche guisa, contatto 
con quella nobilissima figlia di Dio. Qualora il contatto 
avvenga veramente, esso è piena felicità. Non deve infatti 
dimenticarsi che la donna gentile del Convivio non può 
identificarsi sic et simpliciter con la filosofia aristotelica, 
escludente da sé la conquista della rivelazione cristiana. I 
termini in cui Dante la rappresenta, connettendola insie- 
me con la Sapienza dei Proverbi e col Verbo giovanneo, 
coincidono con quelli con cui i più ortodossi teologi par- 
lano del Figlio di Dio come mondo delle idee esemplari. 
Nel terzo del Convivio Dante, in termini che non potreb- 
bero esser più espliciti, parla dell’intendere di Dio che 
«esso medesimo mirando », vede « insiememente tutto, 
in quanto la distinzione delle cose è in lui per lo modo che 
lo effetto è ne la cagione »; ma pur vede le cose distinte 
nell’unità della Sapienza. « È adunque la divina filosofia 
de la divina essenza, però che in esso non può essere cosa 
a la sua essenzia aggiunta; ed è nobilissima, però che no- 
bilissima è la essenzia divina; ed è in lui per modo perfet- 
to e vero, quasi per etterno matrimonio » (Conv., III, 
XII, 13). La quale espressione, assai forte, conviene ricon- 
durre, molto più che non alle testimonianze doviziose 
quanto vaghe ricercate in testi tomistici e aristotelici, alla 
frase di san Bonaventura: «omnes rationes exemplares 
concipiuntur ab aeterno in vulva aeternae sapientiae ». Ed 
agli sviluppi bonaventuriani sulla sapienza divina, sulle 
idee esemplari, identificate col Figlio, fanno pensare le 
considerazioni dantesche: «sposa de lo Imperadore del 
cielo,... e non solamente sposa, ma suora e figlia dilettis- 
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sima! » La quale, perché figlia di Dio, se sazia, in modo 
adeguato all’essere nostro, le nostre naturali esigenze co- 
noscitive, fonda e suscita a sua volta fede speranza ed 
amore per Colui cui eternamente essa si volge. « Per le 
quali tre virtudi si sale a filosofare a quelle Atene cele- 
stiali, dove li Stoici e Peripatetici e Epicurii, per la luce 
de la veritade etterna, in uno volere concordevolmente 
CONCOLTONO ». 


3. A questo punto conviene riprendere l’antica e tor- 
mentata questione della donna gentile nei rapporti con la 
Vita Nuova e con la Beatrice della Commedia. Che Dante 
abbia voluto identificare la donna gentile del Convivio 
con la « gentile donna giovane e bella molto » che, pieto- 
sa in vista, riguardandolo da una finestra, lo venne conso- 
lando della sua sofferenza, è fuori dubbio, perché egli 
apertamente lo dichiara. Che i termini in cui si pone Dan- 
te dinanzi alla donna gentile siano quasi capovolti passan- 
do dall’una all’altra opera, è altrettanto indubitabile; nel- 
la Vita Nuova l’amore per la donna gentile si muove nel- 
l’ambito di un appetito contrastante con la ragione: 


«Oi anima pensosa, 
Questi è uno spiritel novo d'amore, 
Che reca innanzi me li suoi desiri ». 


Nel Convivio la donna gentile è figlia di Dio, e i suoi 
occhi sono luci di Paradiso. Gilson pensa che Dante abbia 
voluto presentare nella Vita Nuova la filosofia consolatri- 
ce come tentazione di dimenticare in studi diversi e pro- 
fani la donna amata, assurta ormai al cielo, la quale quin- 
di si contrappone alla debolezza dantesca. Ma anche que- 
sta interpretazione, per ingegnosa che sia, non spiega la 
citazione del Convivio dove la donna gentile, in un mo- 
mento che dovrebbe essere successivo, è mostrata quale 
guida al Paradiso. Il Barbi pensava, è noto, che nella Vita 
Nuova si alludesse a un reale amore di Dante, da lui in 
qualche momento artificiosamente giustificato a se stesso, 
ma pur sempre smarrimento dietro a donna di carne. Il 
Nardi infine ha supposto che diverso fosse il fine della 
Vita Nuova cui Dante alludeva, e quindi altra la redazio- 
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ne a noi giunta. Che la donna gentile della Vita Nuova, 
nel modo in cui ora la vediamo presentata, possa inten- 
dersi come la filosofia, sia pure subordinata alla visione 
beatifica di Beatrice, e possa quindi accordarsi come pre- 
ludio con il Convivio, è difficile dire. Per quanto potesse 
giungere a subordinare la filosofia alla fede, mai Dante 
sarebbe giunto a considerare la filosofia, e l’amore ad essa 
portato, prima o dopo il Convivio, peccaminoso e figlio 
di desiderio contrastante con ragione. Perciò il rapporto 
Vita Nuova - Convivio a proposito della donna gentile, 
nei termini in cui si presenta, non è solubile in forma li- 
neare e soddisfacente, per sottile che sia l’interprete; per 
questo l'osservazione del Nardi, almeno in quanto ripudio 
di ogni altra costruzione in proposito, appare la più per- 
suasiva. 

Ancora più complessa è la questione che si presenta cir- 
ca il posto da assegnare nel Convivio alla filosofia rispetto 
alla teologia, e circa la concezione che Dante quivi ebbe 
effettivamente del filosofare. La tesi pid volte sostenuta, 
che si tratti nient'altro che di tomismo, non convince, co- 
me neppur persuade l’asserzione recisa essere la donna 
gentile la filosofia aristotelica e null'altro. Abbiamo visto, 
infatti, molto chiara, l’insistenza con cui Dante parla del- 
la divina Sapienza come Logos divino, figlia di Dio, prima 
cagione di tutto l’universo, il cui amore costituisce appun- 
to l’umana filosofia; amore, quindi, del Figlio di Dio. 


E puossi dir che ’l suo aspetto giova 
A consentir ciò che pat maraviglia; 
Onde la nostra fede è aiutata; 
Però fu tal da etterno ordinata. 
Cose appariscon ne lo suo aspetto, 
Che mostran de’ piacer di Paradiso 
Dico ne li occhi e nel suo dolce riso 
Che le vi reca Amor com’a suo loco. 
Elle soverchian lo nostro intelletto, 
Come raggio di sole un frale viso: 
E perch’io non le posso mirar fiso, 
Mi convien contentar di dirne poco. 


L’amore di cui il poeta s’infiamma « appresso lo primo 
amore », amore rivolto a «la bellissima e onestissima fi- 
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glia de lo Imperadore de lo universo », investe tutta la di- 
vina Sapienza, la quale come moto di ricerca culmina nel 
suo primo principio che è la Morale Filosofia, « cessan- 
do » la quale, « l’altre scienze sarebbero celate alcuno tem- 
po, e non sarebbe generazione né vita di felicitade, e in- 
darno sarebbero scritte e per antico trovate », ed ha pace 
nella Divina Scienza, che è la teologia, «la quale non sof- 
fera lite alcuna d’oppinioni o di sofistici argomenti, per la 
eccellentissima certezza del suo subietto, lo quale è Dio ».. 

Dottrina che è appunto quella pace dello spirito, di cui 
l’anima va in cerca nel mondo. Citando il Cantico dei Can- 
tici, Dante soggiunge: « Sessanta sono le regine... una è la 
colomba mia e la perfetta mia»; e commenta: «tutte 
scienze chiama regine... e questa chiama colomba perché è 
senza macula di lite, e questa chiama perfetta perché per- 
fettamente ne fa il vero vedere nel quale si cheta l’anima 
nostra » (Corv., II, xrv, 18-21). Molla prima d’ogni ri- 
cerca è dunque desiderio di felicità, e la ricerca è azione; 

il termine è la pace nella visione divina. Le varie scienze 
speculative si muovono tra questi due poli: l'esigenza di 
felicità e la dimora del Padre. Scopo supremo dell’uomo 
pellegrino — in statu viatoris — è il bene, e tutto è subor- 
dinato al criterio etico; bene supremo ir patria è la visio- 
ne di Dio; nell’allegoria dei cieli, il primo mobile è l’eti- 
ca, l’empireo la teologia. Termine fisso, immobile motore 
è la scienza divina, radice e termine dell’ansia umana; cau- 
sa e regola di ogni processo indirizzato a Dio, la norma 
morale. Se leggiamo l’epistola a Can Grande vediamo che 
soggetto della Commedia è l’uomo, «prout merendo et 
demerendo per arbitrii libertatem est iustitie premiandi 
et puniendi obnoxius »; fine di essa « est removere viven- 
tes in hac vita de statu miserie et perducere ad statum fe- 
licitatis ». « Genus vero phylosophie — conclude Dante — 
sub quo hic in toto et parte proceditur, est morale nego- 
tium, sive ethica; non ad speculandum, sed ad opus in- 
ventum est totum et pars. Nam si in aliquo loco vel passu 
pertractantur ad modum speculativi negotii, hoc non est 
gratia speculativi negotii, sed gratia operis; quia, ut ait 
Phylosophus in secundo Metaphysicorum, ad aliquid et 
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nunc speculantur practici aliquando » ' (Ep., XIII, 33-41). 
Marta signoreggia în statu viatoris, Maria in patria; o, 
meglio, entrambe, Marta e Maria, esprimono due forme 
di attività, due virtù in terra, ché anche la contemplazione 
in terra è attività umana, la più alta attività, e va distinta 
da quel vedere che costituisce la visione suprema e che è 
suprema pace: l’ottima parte che Maria ha eletta, la quale 
non le sarà tolta, anzi avrà totale compimento. 

Già qui non può sfuggire la difficoltà di mettere d’ac- 
cordo il Dante che antepone la morale alla metafisica, col 
Dante che, riconoscendo all’uomo « in questa vita due fe- 
licitadi, secondo due diversi cammini, l’uno buono e l’al- 
tro ottimo », non esita a chiamare ottimo quello della 
contemplazione (Conv., IV, xvII, 9). Né, presa nella sua 
semplicità letterale, convince subito la sua stessa spiega- 
zione: avere egli accolto il primato delle virtù morali solo 
perché i più, quei più a cui il Convivio si rivolge, sono 
piuttosto seguaci di Marta che di Maria. In realtà Dante 
si trova fra l’esigenza di un primato terreno della carità 
attiva e la tesi aristotelica della supremazia della contem- 
plazione. La soluzione tomistica è molto chiara (S.T., II- 
II, q. 182, a. 4): «secundum suam naturam... vita con- 
templativa est prior quam activa;... quoad nos,... vita 
activa est prior quam contemplativa, quia disponit ad con- 
templativam... »°. La supremazia della morale mantiene 
tutto il suo valore, pur nel primato ideale di Maria, per- 
ché la virtù etica costituisce la condizione, la base per la 
contemplazione. Se l’uomo non vince il peccato, se non 
combatte in terra, non sale col corredo di buone azioni 
fino al bene, e non può giungere a vedere Dio. Giacobbe 


! In quanto per il buono o cattivo esercizio del suo libero arbitrio me- 
rita un giusto premio o un giusto castigo... Distogliere i viventi, nella vita 
terrena, dallo stato di afflizione e trarli a una condizione beata... Quest’ope- 
ra, nel disegno generale e nelle sue parti, rientra nella filosofia morale o 
etica; l'insieme e le parti sono architettate in vista dell'operazione e non 
della speculazione. Anche se in qualche luogo la trattazione assume anda- 
mento speculativo, il fine non è speculativo ma pratico; come infatti dice 
Aristotele nel secondo della Metafisica, talvolta, sotto qualche rispetto, spe- 
cula anche la filosofia morale. 

? Secondo la propria natura la vita contemplativa è più alta della vita 
attiva; rispetto a noi la vita attiva precede la contemplativa, in quanto di- 
spone ad essa. 
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sposò Rachele solo dopo Lia, dopo sette anni di matrimo- 
nio con Lia. L'immagine del XXVII del Purgatorio è tra- 
sparente: 
Giovane e bella in sogno mi parea 
Donna vedere andar per una landa 
Cogliendo fiori; e cantando dicea: 
« Sappia qualunque il mio nome dimanda 
Ch’i' mi son Lia, e vo movendo intorno 
Le belle mani a farmi una ghirlanda. 
Per piacermi a lo specchio, qui m’adorno; 
Ma mia suora Rachel mai non si smaga 
Dal suo miraglio, e siede tutto giorgo. 
Ell’è de’ suoi belli occhi veder vaga, 
Com’io de l’adornarmi con le mani; 
Lei lo vedere, e me l’ovrare appaga ». 


Rachele siede nell’Empireo con Beatrice; Dante sta per 
lasciare Virgilio e incontrare Beatrice. 


Quel dolce pome che per tanti rami 
Cercando va la cura de’ mortali, 
Oggi porrà in pace le tue fami. 


Sono le parole di Virgilio a Dante. Le fatiche e le angosce 
della purificazione; la liberazione morale dell’anima, a cui 
è sussidio subordinato la scienza terrena, darà luogo alla 
pace della scienza di Dio. Beatrice sta per giungere. Lia 
ha raccolto fiori di bene; con Rachele l’uomo potrà con- 
templare. L’anima ha traversato il fuoco temporale e l’e- 
terno; al servizio della morale la ragione naturale ha gui- 
dato l’anima, sotto la spinta di Beatrice, mossasi dall’Em- 
pireo. L'uomo è finalmente capace di levarsi verso Dio 
«libero, dritto e sano », pronto a ficcare il suo sguardo 
nel riso degli occhi belli. 


Mentre che vegnan lieti li occhi belli 
Che, lactimando, a te venir mi fenno... 


Il posto dato alla morale significa che ogni scienza è su- 
bordinata al fine supremo, che è la scienza di Dio, la con- 
templazione, che non è pit sul piano naturale, anche se è 
solo la luce divina quella che muove ogni nostra conoscen- 
za: «lume... tra ’l vero e lo ’ntelletto ». 
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« Veramente a cosi alto sospetto 
Non ti fermar, se quella nol ti dice 
Che lume fia tra ’1 vero e lo ’ntelletto: 
Non so se ’ntendi: io dico di Beatrice: 
Tu la vedrai di sopra, in su la vetta 
Di questo monte, ridere e felice ». 


L'immobile Empireo, simbolo della teologia, è la radi- 
ce del moto delle scienze, a cui viene trasmesso dal Primo 
Mobile che è l’Etica, regolatrice di bene, cui ogni indagi- 
ne è subordinata. L’ascesa purificatrice dell'anima nel 
creato, con la guida della ragione naturale, è sollecitata da 
Beatrice. Ogni sapere, ogni scienza, si impianta e si muove 
per l’oggetto primo dell'amore; la ragione di tutto è la 
Ragione somma del tutto, che, non conosciuta nell’esilio 
terreno, fonda tuttavia con la fede ogni sillogismo, che è 
sempre posteriore a una credenza primaria. 


Le profonde cose 
Che mi largiscon qui la lor parvenza 
A li occhi di laggit son sf ascose 
Che l’esser loro v’è in sola credenza... 
E da questa credenza ci conviene 
Sillogizzar, sanz’avere altra vista... 


Sulla quale fede tutto si fonda veramente, ogni conoscen- 
za come ogni virtù. 


Appresso usci de la luce profonda 
Che li splendeva: « questa cara gioia 
Sopra la quale ogni virti si fonda, 
Onde ti venne? » E io: « La larga floia 
De lo Spirito Santo ch’è diffusa 
In su le vecchie e ’n su le nuove cuoia, 
È sillogismo che la m’ha conchiusa 
Acutamente sî, che ’nverso d’ella 
Ogni dimostrazion mi pare ottusa ». 


Cosî sopra la fede, e non solamente su prove fisiche e me- 
tafisiche, s'impianta la nostra certezza di Dio: 


Io credo in uno Dio 
Solo ed etterno, che tutto il ciel move, 
Non moto, con amore e con disio. 
E a tal creder non ho io pur prove 
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Fisice e metafisice, ma dalmi 
Anche la verità che quinci piove 
Per Moisè, per profeti e per salmi, 
Per l’Evangelio e per voi che scriveste 
Poi che l’ardente spirto vi fe’ almi. 


Concludendo, la filosofia, riflesso umano del Verbo di- 
vino, amore della Sposa e Figlia di Dio, si fonda come in 
sua radice nella divina scienza che è lume tra ’l vero e lo 
’ntelletto. Come scriveva Bonaventura, noi conosciamo 
« per illum, qui est superessentialis radius, Christus Je- 
sus » '. Regina tra regine, simile alla candida colomba, la 
scienza di Dio è l’Empireo tra i vari cieli delle scienze, 
tutte dominate e regolate da un'esigenza di salvezza; il fi- 
ne dell’universo non è la speculazione, ma l’azione: « non 
ad speculandum, sed ad opus incoeptum est totum ». Dan- 
te, rifugiatosi presso la donna gentile per consolarsi della 
morte di Beatrice, vede, via via che approfondisce il si- 
gnificato della Sapienza, la donna gentile assumere sem- 
bianze simili a Beatrice. Nell’Empireo, dove essa lo con- 
duce, ritrova la morta amica, viva in eterno e causa prima 
della sua redenzione morale e della sua ascesa intellettiva. 
Si interrompe il Convivio, si apre la Commedia. La ra- 
gione naturale, mossa alla sua redenzione morale, è man- 
data prima dalla Donna che contempla Dio nel sommo dei 
cieli. I termini, anche se palpitanti di vita tanto più ricca, 
sono gli stessi. 


4. In tutto questo, come si vede, non trova confer- 
ma un preteso « razionalismo » di Dante, senza che tutta- 
via si neghi, nell'ordine gerarchico del tutto, una relativa 
autonomia in ogni settore. Nella cornice, entro i limiti e 
sui fondamenti chiariti, le singole scienze, le varie attivi- 
tà, si muovono per loro conto, cosî come i cieli ruotano 
ciascuno per entro le proprie ròte, con legge eterna, pur 
restando fissa la causa prima e la regola somma del loro 
ruotare. Ed ecco Aristotele, incarnazione della filosofia 
condotto sul piano naturale — « maestro di color che san- 


5 [Noi conosciamo] per quello che è il raggio superessenziale: Cristo 
si. 
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no »; ecco Sigieri quasi simbolo di questo riconoscimento 
del valore dell’aristotelismo come sillogizzare, come filo- 
sofare in sé compiuto e perfetto, o perfezione dell’indagi- 
ne umana naturale; ecco Virgilio autorità suprema fino ai 
limiti dell'eterno. Ecco, sul terreno politico, la relativa au- 
tonomia dell'Imperatore. Ma ecco, sul piano spirituale, 
la subordinazione di tutto alla Chiesa. « Sessanta sono le 
regine... una è la colomba mia e la perfetta mia ». Proprio 
perché la realtà è fondata su eterne ragioni, i piani della 
realtà, impiantati sull’eterna ragione, hanno una loro rela- 
tiva indipendenza. Ed i savi dell’antichità, che furono 
quasi esemplari in ciascun settore, come Tolomeo nell’a- 
stronomia o Aristotele nella filosofia, si costituiscono co- 
me coscienza perfetta di talune sfere del tutto; ma, an- 
ch’essi, non sono che strumenti dell’unica Ragione, che in 
essi riluce, e che li fa concorrere all’attuazione di quel 
piano di cui essi non colgono il culmine, che nessuna luce 
naturale può cogliere, pur costituendone quasi una pre- 
parazione e vestibolo: « per la luce della veritade etterna, 
in uno volere concordevolmente concorrono ». 

Ma, qui, prima di esaminare taluni particolari spunti 
del pensiero dantesco, si fa incalzante un problema: qua- 
le fu, veramente, la preparazione, la cultura filosofica di 
Dante? L’abbiamo visto conquistare in Cicerone e Boe- 
zio quella medicina dell’anima, 


Che il mondo fallace 
Fa manifesto a chi di lei ben ode. 


Lo abbiamo visto andare « ne le scuole de li religiosi e a 
le disputazioni de li filosofanti ». Tra le scuole dei religio- 
si è opinione diffusa che frequentasse in particolare il con- 
vento di Santa Maria Novella dove insegnò con succes- 
so ai tempi di Dante fra’ Remigio de’ Girolami, cui non 
fu estranea l’influenza tomistica, e il cui Prologus super 
scientia generalis fu avvicinato all’inizio del Convivio, per 
la tesi, del resto comunissima nell’aristotelismo, della se- 
te che l’uomo ha di conoscere. Sembra che avesse frequen- 
tato, già «nel tempo della sua fanciullezza », le scuole 
dei minori in Santa Croce, e delle dispute degli spiritua- 
li, e dell’influenza gioachimita non mancano tracce nel- 
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la sua opera. « Disputazioni de li filosofanti », non rare 
anche in pubbliche riunioni, aggiunsero certo nozioni ai 
germi preesistenti, alle influenze di amici. Da Brunetto 
Latini, cosî ricco di motivi aristotelici, riduttore e com- 
mentatore, oltre che dell’Etica, della Retorica ciceronia- 
na, al Cavalcanti sottile psicologo e ardito negatore di 
tradizionali credenze, aperto a estreme audacie di pensie- 
ro, l’Alighieri non poté non arricchire delle esperienze 
più varie il suo mondo di pensiero. Andò a Parigi? A pre- 
stare fede alla discutibile notizia riferita dal Boccaccio e 
dal Villani ha reso proclivi forse, più che altro, l’esalta- 
zione in cielo di Sigieri di Brabante. Quel Sigieri che con 
Guglielmo di Saint-Amour il Fiore presenta vittima di 
fratesche ipocrisie: 


Con mio baratto ciaschedun affondo; 

Ché sed e’ vien alcun gran litterato 

Che voglia discovrir il mi’ peccato, 

Co la forza ch’i°ho, i’ sl confondo. 
Mastro Sighier non andò guari lieto: 

A ghiado il fe’ morire a gran dolore 

Nella corte di Roma, ad Orbivieto. 

Mastro Guglielmo, il buon di Sant’Amore, 

Feci di Francia mettere in divieto 

E sbandir del reame a gran romore. 


Perché Dante ha esaltato alla gloria del Paradiso il con- 
dannato Sigieri? Che consistenza ha l’accusa antica, già 
lanciata nel Trecento dal domenicano Guido Vernani nel 
De reprobatione Monarchiae, che Dante accogliesse vedute 
averroistiche? L’origine dell'accusa è la Monarchia, il più 
robusto ed appassionato fra i lavori filosofici danteschi, 
penetrato da una vissuta meditazione, presentato come 
frutto originale di una sofferta esperienza e non, come il 
Convivio, sotto la specie di una modesta volgarizzazione. 

Poiché Dio e la ministra natura nulla fanno di ozioso, 
c'è un fine proprio della famiglia umana. Questo fine è 
l'attuazione dell’intelletto possibile, o umano intelletto,. 
attuazione che non può avvenire nella sua pienezza in un 
particolare individuo o gruppo, ma richiede il concorso di 
tutta l'umanità. « Et quia potentia ista per unum homi- 
nem seu per aliquam particularium communitatum supe- 
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rius distinctarum tota simul in actu reduci non potest, ne- 
cesse est multitudinem esse in humano genere, per quam 
quidem tota potentia hec actuetur; sicut necesse est mul. 
titudinem rerum generabilium ut potentia tota materie 
prime semper sub actu sit...»' (Mor., I, II, 8). Ora, 
se tale è il fine della universitas hominum, è necessario 
che la pace cementi insieme l’umanità — «patet quod 
genus humanum in quiete sive tranquillitate pacis ad 
proprium suum opus, quod fere divinum est, iuxta illud 
minuisti cum paulo minus ab angelis, liberrime atque fa- 
cillime se habet » ?. Solo l'accordo universale può permet- 
tere all'umanità di essere veramente tale; gli uomini, in- 
fatti, sono esseri complementari e comunicanti, che pos- 
sono compiere la loro missione esclusivamente nell’unità 
di un’opera comune: « ond’è manifesto esser l’universale 
pace l’ottimo mezzo per la beatitudine nostra. La parola 
che dal cielo scese sui pastori di popoli non suonò ricchez- 
ze, piaceri, onori, longevità, salute, forza, bellezza, ma 
pace. L’angelica milizia cantò: gloria a Dio nei cieli, in 
terra pace agli uomini di buona volontà» (Mon., I, Iv, 
2-3). Ora alla pace non si giunge che nell’unità; la patzia- 
lità, i molti gruppi con i molti capi, generano lotte feroci 
e contrasti. Orzze regnum in se divisum desolabitur. Di 
qui la necessità di una coordinazione del genere umano, e 
della sua totale subordinazione ad un unico capo, al Mo- 
narca, il quale si subordina solo a Dio. « L’umana genera- 
zione allora sta bene quando, secondo il possibile, a Dio 
s'assomiglia. Ma l’umana generazione massimamente a 
lui s’assomiglia quando massimamente è una, perché la 
vera natura dell’unità in lui solo consiste... Ed allora la 
generazione umana è massimamente una quando tutta in 


1 Siccome questa potenza non potrebbe tutta quanta contemporanea- 
mente ridursi in atto per il tramite di un solo uomo o di qualcuna di quelle 
comunità particolari elencate più sopra, è indispensabile che il genere uma- 
no sia costituito da una moltitudine tale da poterla tradurre interamente 
in atto, allo stesso modo che è indispensabile una moltitudine di cose ge- 
nerabili perché sia sempre tutta quanta in atto la potenza della materia 
prima (trad, Vinay). 

? È chiaro che il genere umano trova nella quiete, cioè nella tranquil- 
lità della pace, le migliori condizioni per compiere la sua opera che è cosa 
quasi divina secondo la frase famosa: «l’hai fatto di poco inferiore agli 
angeli» (trad. Vinay). 
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uno si unisce, il che non può essere, se non quando è sog- 
getta a un principe » (Mon., I, viti, 2-5). Solo la monar- 
chia, offrendo la pace, offre agli uomini la possibilità di 
assolvere nella collaborazione il loro compito. Unico, sen- 
za nemici, il Monarca universale, più nulla avendo da de- 
siderare, sgombro da ogni passione, realizzerà senza diffi- 
coltà la giustizia suprema, fatto quasi cagione vivente del 
bene terreno. « Quanto causa est universalior, tanto ma- 
gis habet rationem cause, quia inferior non est causa nisi 
per superiorem, ut patet ex hiis que de Causis; et quanto 
magis causa est causa, tanto magis effectum diligit, cum 
dilectio talis adsequatur causam per se. Cum ergo Monar- 
cha sit universalissima causa inter mortales ut homines 
bene vivant, quia principes alii per illum, ut dictum est, 
consequens est quod bonum hominum ab eo maxime di- 
ligatur. Quod autem Monarcha potissime se habeat ad 
operationem iustitiae, quis dubitat nisi qui vocem hanc 
non intelligit? cum, si Monarcha est, hostes habere non 
possit » ! (Mon., I, xI, 17-19). 

L’unità della stirpe umana nel mondo si esprime, mon- 
danamente, nell’unità imperiale, la quale assolve perfetta- 
mente il compito affidatole da Dio e a Dio unicamente ri- 
sponde. V’è poi, accanto alla terrena beatitudine, la cele- 
ste felicità del paradiso, e a questa pensa la Chiesa, la cui 
giurisdizione è essa pure integrale, ma per quello che ri- 
guarda il regno che non è di questo mondo. La natura an- 
cipite dell’uomo l’ha collocato nel grado mezzo dell’uni- 
verso: anima e corpo, corruttibile e incorruttibile, « sic- 
ché rettamente lo assomigliano i filosofi all'orizzonte, che 
è il mezzo de’ due emisferi ». Ora, poiché ogni mezzo ha 
in sé la natura degli estremi, anche l’uomo ha duplice na- 

! Quanto pi una causa è universale, tanto più ha forza di causa perché 
una causa inferiore non è causa se non in virti della superiore come risulta 
da quanto è detto nel De causis, ora, quanto più una causa è causa tanto 
più ama il suo proprio effetto perché questo amore è funzione della causa 
come tale. Di conseguenza, siccome il monarca è tra i mortali la causa pi 
universale del loro benessere (visto che, come si è detto, gli altri principi 
ne sono causa solo in virtù di lui) egli è quello che più d’ogni altro ama il 
bene degli uomini. 

Che poi il monarca sia nelle migliori condizioni per esercitare la giu- 
stizia, nessuno può dubitarne, tranne chi non intende il valore di questa 


parola: difatti la sua condizione stessa di monarca gli toglie la possibilità 
d’aver nemici (trad. Vinay). 
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tura, e quindi ha da rispondere a un duplice fine, l’uno se- 
condo la sua corruttibilità, l’altro secondo l’anima im- 
mortale. « Adunque l’ineffabile provvidenza di Dio pro- 
pose all’uomo due fini: l’uno, la beatitudine di questa vi- 
ta, che consiste nelle operazioni della propria virtù, e per 
il terrestre paradiso si figura; l’altra la beatitudine di vita 
eterna, la quale consiste nel godimento dell’aspetto divi- 
no, alla quale la propria virti non può salire se non è dal 
divino lume aiutata, e questa per il paradiso celestiale si 
intende ». Come sono due le beatitudini, due sono le stra- 
de aperte agli uomini; la prima procede per phylosophica 
documenta, la seconda per documenta spiritualia, que bu- 
manam rationem transcendunt: là le virti morali, qua 
operano le virti teologali; lì domina la filosofia, qua la 
teologia. Là governa incontrastato signore « Romanus 
Princeps, ut scilicet in areola ista mortalium libere cum 
pace vivatur » ‘; qua guida il Romano Pontefice. Ma come 
sono due le strade, non c’è interferenza fra le due potestà. 
Scelte e confermate entrambe da Dio, solus eligit Deus, 
solus ipse confirmat; gli elettori terreni, « potius denun- 
tiatores divine Providentie sunt habendi » °. Papa e Im- 
peratore sono raggi che escono dalla stessa fonte, ma del 
tutto autonomi l’uno rispetto all’altro; anche se l’unico 
centro, Dio, li fa convergere nell’unico fine supremo 
(Mon., III, xVI). 


Soleva Roma, che il buon mondo feo, 
Due soli aver, che l’una e l’altra strada 
Facean vedere, e del mondo e de Deo. 


Che questa sia concezione tomista nessuno potrebbe 
dire, solo che si ricordi la chiara sentenza del De regimine 
principum (I, 14): «summo sacerdoti, successori Petri, 
Christi vicario, Romano Pontifici, cui omnes reges populi 
christiani oportet esse subditos, sicut ipsi Domino nostro 
Jesu Christo » °. Proprio perciò il domenicano Guido Ver- 

! Il principe romano, perché si viva liberamente in pace in questa aiuo- 
la mortale. 

. È Solo Dio elegge, solo Dio conferma... [gli elettori terreni] vanno con- 
siderati piuttosto come i rivelatori della divina provvidenza, 

* Al sommo sacerdote, successore di Pietro, al Pontefice Romano vica- 


rio di Cristo, cui tutti i re della cristianità devono essere soggetti, come 
allo stesso Gesù Cristo Signor nostro. 
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nani chiamava averroista la Mozarchia, e s’incontrava 
nella condanna col francescano Guglielmo da Sarzana. Per 
questo Giovanni XXII nel 1329 ordinava che lo scritto 
fosse dato alle fiamme, e l’opera comparirà all'indice dei 
libri proibiti nel 1554. In parte per gli stessi motivi di po- 
lemica antipapale il Ficino la tradusse in italiano, quando 
i Medici combattevano contro il pontefice; e per questo 
essa veniva alla luce e si diffondeva in terra protestante. 

Che si possa parlare di averroismo in senso preciso, è 
più discutibile. Se tomismo significa subordinazione del 
naturale al soprannaturale, l’averroismo è autonomia del- 
la ragione rispetto ad ogni rivelazione, la quale, anzi, vie- 
ne abbassata a costruzione fantastica con scopi pedago- 
gici. Dante vuole scindere, e pensa di poter rendere indi- 
pendenti e autonome le due sfere, della filosofia (beatitu- 
dine naturale, terrena) e della rivelazione (beatitudine ce- 
leste). I due regni, di questo e dell’altro mondo, verreb- 
bero cosi a essere separati, distinti e non opposti; diversi, 
ma non in contrasto. Proprio per questo — soggiunge tut- 
tavia Gilson — Sigieri è collocato in Paradiso, come sim- 
bolo di una filosofia automa, che procede per la sua stra- 
da senza preoccuparsi della fede. Tesi ingegnosa, ma diffi- 
cilmente sostenibile. Sigieri, infatti, e l’averroismo latino, 
erano colpiti di condanna per dottrine in contrasto con la 
fede cristiana; non si può dire, come fa Dante nella Com- 
media, che i sillogismi si fondano su una fede, e poi filoso- 
fare negando alcuni punti fondamentali per ogni religio- 
ne, e non solo per quella cristiana. Né in Dante si trova 
cenno di una concezione del filosofare come mera esegesi 
aristotelica, al di fuori quindi, almeno in un certo senso, 
delle leggi che regolano il dominio della Sapienza. 

Resta tuttavia la concezione delle due beatitudini, pro- 
pria della Monarchia. Anche qui, da un lato, non si può 
non riconoscere la difficoltà della concezione dantesca, 
per cui sembrerebbe quasi che la preparazione al regno di 
Dio non incidesse in nulla sul regno della terra. Dall’al- 
tro, se i due regni sono armonizzati in Dio, se l’uomo ha 
da essere un’unità spirituale e corporale, non potrà non 
ammettersi che il regno terreno, almeno attraverso l’in- 
tervento divino, dovrà pur ordinarsi al regno celeste, su- 
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bordinarglisi idealmente, concorrere ad esso. Cosî l’assur- 
do della separazione si supera, magari con l’assurdo di un 
occasionalismo, ma si supera. Filosofia e rivelazione, na- 
tura e sopranatura, si incontrano; corpo e anima costitui- 
scono l’uomo, che solo perché concreta sintesi reale può 
dirsi orizzonte fra terra e cielo. Sî che alla fine la posizio- 
ne della Mowarchia, interessante dal punto di vista pole- 
mico, deve puntare sull’armonia creata da Dio tra i due 
Soli, perché uno di quei due soli non divenga di troppo. 

Resta il paradiso per Sigieri. Nessuna spiegazione del 
tutto plausibile si è ancora data della posizione dantesca. 
Anche quella gilsoniana, gravitante verso le tesi della Mo- 
narchia, non tiene conto abbastanza del fatto che Dante, 
se intendeva esaltare come verità, con la salvezza di Si- 
gieri, le dottrine averroistiche, si poneva contro la Chie- 
sa, non nel suo usurpato potere temporale, ma nel magi- 
stero spirituale. Come dire che Sigieri entra in Paradiso 
quale « vicario d’Aristotele », quale simbolo della « filoso- 
fia pura»? Come non ricordare che una filosofia pura in 
un cristiano, in tempi cristiani e dopo la rivelazione, non 
può esistere se non come errore da condannarsi? Come 
dimenticare che Aristotele viene esaltato da Dante pro- 
prio perché il suo pensiero può essere assunto dal cristia- 
nesimo, quasi pagano presentimento della verità? Ma l’a- 
verroismo, e l’averroismo di un cristiano, è altro: è presa 
di posizione negativa nei riguardi della religione. È, si, 
speculazione pura, ma tale da mettere in discussione la 
base stessa del pensiero cristiano; è una speculazione che 
può mettere in crisi ogni posizione religiosa, ogni « leg- 
ge ». Quindi, o si ammette che Dante fu averroista fino ad 
accettare la tesi della possibilità di un filosofare a sé, in- 
tegralmente autonomo. E contro questo militano troppi 
testi danteschi, del Convivio e della Comedia, e la sua 
preoccupazione di dimostrare verità che l’averroismo ne- 
gava. O si deve ammettere che, avendo presenti le inten- 
zioni di Sigieri, volle glorificare, più che lo sforzo di pen- 
siero eterodosso, la vittima di Falsembiante, colui che fu 
morto a ghiado proprio quando andava a rendere omaggio 
reverente al capo della Chiesa, a difendere, a chiarire, e 
magari a sconfessare, pentito, la sua posizione. E questo 
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potrebbe corrispondere al carattere di Dante. Oppure egli 
non si rese ben conto di tutte le possibilità implicite nella 
posizione sigeriana. E qui si giustificherebbe l’avvicina- 
mento del Gilson dell’esaltazione di Sigieri alla tesi duali- 
stica della Morarchia, che cosi com'è svela in Dante piut- 
tosto una battuta polemica che una soluzione positiva, ri- 
trovata invece nel sacro poerza, dove ogni filosofia indi- 
pendente è nettamente rifiutata, dove l’aristotelismo è 
superato attraverso la mistica unione impetrata dal « san- 
to sene ». 

D'altra parte non va dimenticato che se Dante, come 
poeta, esprime una solenne visione delle cose in quel ful- 
gore di immagini in cui, davvero, convergono e cielo e 
terra, e tempo ed eternità, non è filosofo tecnico, « non 
aderisce (l’ha osservato il Gilson) a nessuna scuola filoso- 
fica definita, non si preoccupa di distinzioni storiche rigo- 
rose ». Nardi ha detto con piena ragione: «egli non è 
averroista e neppure tomista; non esclusivamente aristo- 
telico, né soltanto neoplatonico, o agostiniano puro ». 
Certo, però, è sempre, e sempre si sente cristiano. Nel re- 
gno tenebroso dell'inferno come nelle luci del purgatorio 
è sempre idealmente presente, accanto a Virgilio, che es- 
sa ha mandato, Beatrice. Dante teorico di una umana ra- 
gione naturale pura, in sé pienamente sufficiente nel suo 
totale distacco, come il temporale dallo spirituale nella 
Monarchia, è un non senso; come è un non senso un re- 
gno del corporeo che viva con l’anima in una specie di se- 
parazione legale; come non è reale un cielo illuminato da 
due soli. Ora, se la Monarchia sembra concludere para- 
dossalmente, la Commedia è fondamentalmente un’armo- 
nia che non possiamo spezzare per risolvere secondo i no- 
stri punti di vista l'enigma di Sigieri; la cui gloria andrà 
piuttosto collocata accanto al riscatto di Manfredi, nel 
rinvio agli imperscrutabili decreti divini e alle infinite 
possibilità umane. 


5. Peri motivi precedentemente accennati non cer- 
cheremo qui di ridurre a sistema, e neppure andremo sin- 
golarmente analizzando le varie soluzioni di particolari 
difficoltà che Dante andò via via profilando. Una cosa tut- 
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tavia le sottili ricerche di taluni studiosi, e specialmente 
del Nardi, hanno mostrato, e cioè l’indipendenza di Dan- 
te, in molti luoghi, dal tomismo, il suo attingere a più 
fonti, il suo far posto a motivi propri del francescanesi- 
mo, di san Bonaventura, di Alberto Magno, e, insieme, la 
simpatia per il movimento gioachimita, pur nel dissenso 
da Ubertino da Casale. Il che, al solito, non toglie che in- 
terpretazioni esclusivamente gioachimite, o platonizzanti, 
o francescane, sarebbero destinate al fallimento. 

Converrebbe forse esaminare, nel libro quarto del Con- 
vivio, l'ampia discussione intorno alla nobiltà, non legata 
a condizioni date, ma conquistata dall'uomo con sua virti, 
secondo che già aveva cantato il Guinizelli, 


Che non de’ dar om fede 
Che gentilezza sia for di coraggio, 
In degnità d’erede. 


Non può, invece, trascurarsi quanto sottilmente Dante 
viene disputando intorno al linguaggio, oltrepassando la 
tesi della lingua data da Dio una volta per tutte. Solo al- 
l’uomo è concesso il parlare, non agli angeli né alle bestie, 
queste guidate da mero istinto, quelli specchi pieni e per- 
fetti in visione intuitiva immediata di ogni vero. Trovia- 
mo qui la tesi medesima della Morarchia, e che ha radici 
aristotelico-tomistiche, della molteplicità degli individui 
nella specie umana, molteplicità connessa con la singolare 
posizione dell’uomo, al limite fra cielo e terra, fra materia 
e spirito. Quivi appunto la specie quasi per sua debolez- 
za non attuandosi, come nell’angelo, in un individuo, vie- 
ne ricercando la sua perfezione attraverso i molti: unità 
molteplice, dunque, e, insieme, comunicazione, linguag- 
gio. E poiché è comunicazione di esseri razionali, che si 
svelano reciprocamente la loro vita spirituale, è nobile 
cosa. E poiché parlare è esprimersi, comunicare attiva- 
mente, prima l’uomo parlò dirigendosi a Dio. Ma ecco il 
peccato, e la confusione delle lingue, e la dispersione per 
le varie contrade della terra. Dimentico dunque l’uomo 
del primo linguaggio, « essendo l’uomo animale somma- 
mente instabile e vario, la lingua nostra né durevole né 
continua può essere, ma come si mutano le altre cose no- 
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stre, abiti e costumi, cosî essa di necessità varia in tempi 
e luoghi » (V4/g. el., I, rx). Se risuscitassero oggi — escla- 
ma Dante — gli antichi pavesi, nessuno li intenderebbe. 
Lento variare, che quasi ci sfugge, ma che commisurato a 
grandi distanze, fa sembrare una lingua del tutto diversa 
da un’altra. «Se dunque il linguaggio nella stessa gente 
successivamente varia nel tempo, né può in alcun modo 
fermarsi, è necessario che il parlar di coloro, che lontani 
e separati dimorano, sia variamente variato », cosi come i 
costumi, non fissi da natura o da legge, laddove invece re- 
stano le norme della grammatica, dell’arte grammatica, 
armonizzate, stabili, frutto dell’attività umana. Cosî il la- 
tino si solleva a superiore perfezione in quanto non è na- 
turale favella, ma frutto di una umana regola, che ha rag- 
giunto la nobiltà che s’accompagna con la stabilità e la re- 
golarità. Arte grammatica, nobilitata nell’elaborazione che 
la rende più salda, eppure meno degna della volgare favel- 
la che nasce da natura. Nel quale contrasto, appunto, si ri- 
solve la più volte notata contraddizione fra De vulgari 
eloquentia e Convivio, dove il latino è proclamato « non 
subietto, ma sovrano », e per nobiltà superiore e alla natu- 
rale favella in generale e, in particolare, al volgare fioren- 
tino. Cui, tuttavia, proprio nel Convivio, l’ Alighieri scio- 
glie un inno che può lasciarsi a epigrafe dell’opera sua co- 
me tentativo consapevole di scritto filosofico in lingua na- 
zionale: « Tanto è la cosa più prossima quanto, di tutte le 
cose del suo genere, altrui è più unita...: di tutta la terra 
è più prossima quella dove l’uomo tiene se medesimo, pe- 
rò che è ad esso più unita. E cost lo volgare è più prossi- 
mo quanto è più unito, che uno e solo è prima ne la men- 
te che alcuno altro, e che non solamente per sé è unito, ma 
per accidente, in quanto è congiunto con le più prossime 
persone, sf come con li parenti e con li propri cittadini e 
con la propria gente... Perché, se la prossimitade è seme 
d’amistà, come detto è di sopra, manifesto è ch’ella è de le 
cagioni stata de l'amor ch’io porto a la mia loquela, che è 
a me prossima più che l’altre » (Conv., I, xII, 5-6). 
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1. Nonè facile orientarsi nella vasta bibliografia dantesca. Le 
indicazioni seguenti rinviano ad alcune opere di particolare rilievo, 
o utili per i ragguagli bibliografici. Una antologia sistematica, orga- 
nicamente strutturata, che può costituire un buon avviamento ha 
dato B. Nardi, La filosofia di Dante, nella « Grande Antologia Filo- 
sofica », 4, 1954, 1149-1253. Del Nardi, il maggiore studioso del 
pensiero dantesco, sono da vedere tutti i contributi, e in particola- 
re: Sigieri di Brabante nella Divina Commedia e le fonti della filo- 
sofia di Dante, Spianate 1912 (dalla « Rivista di Filosofia neoscola- 
stica », 3, I9II, 187-95, 526-45; 4, 1912, 73-90, 225-39); Saggi di 
filosofia dantesca, Milano 1930; Dante e la cultura medievale, Bari 
1942 [1949?]; Nel mondo di Dante, Roma 1944; Dal « Convivio » 
alla « Commedia » [sei saggi danteschi], Roma 1960; nonché l’im- 
portante panorama Filosofia e teologia ai tempi di Dante in rappor- 
to al pensiero del poeta, negli Atti del Congresso internazionale di 
Studi danteschi, 20-27 aprile 1965, 1, Firenze 1965, 78-175 (ibid., 
importanti per il pensiero dantesco: G, G. Meerseman, Dante come 
teologo, 177-95; E. Gilson, Poésie et théologie dans la Divine Co- 
médie, 197-223; A. Buck, Gli studi sulla poetica e sulla retorica di 
Dante e del suo tempo, 249-78; ma v. id., Italienische Dicbtungs- 
lebren vom Mittelalter bis zum Ausgang des Renaissance, supple- 
menti a « Zeitschrift fir romanische Philologie », fasc. 94, Tubin- 
gen 1952; C. Dionisotti, Dante nel Quattrocento, 333-78). 

Sono inoltre essenziali per intendere molte delle discussioni sul 
pensiero di Dante, P. Mandonnet, Dante, le tbéologien; Introduc- 
tion à l’intelligence de la vie, des ceuvres et de l'art de D. Alighieri, 
Paris 1935; E. Gilson, Dante et la philosophie, Paris 1939 (analisi 
critica delle interpretazioni arbitrarie del Mandonnet; ma v., sul 
libro del Gilson, B. Nardi, Dante e la filosofia, « Studi danteschi », 
25, 1940, 5-42); A. Pézard, Dante sous la pluie de feu (Enfer, chant 
XV), Paris 1950 (importante per la ricchezza dello sfondo); A. Re- 
naudet, Dante bumaniste, Paris 1952. 

In particolare sul pensiero politico: F. Ercole, Il pensiero poli- 
tico di Dante, 2 voll., Milano 1927-28; A. Passerin d'Entrèves, Dan- 
te politico e altri saggi, Torino 1955. 

Per l’ed. delle opere v. Le opere di Dante. Testo critico della So- 
cietà dantesca italiana, Firenze 1960°; per le singole opere (com- 
mentate) v. l’ed. di Michele Barbi della Vita Nuova, Firenze 1932; 
del Busnelli e Vandelli del Convivio, 2 voll., Firenze 1937%; del De 
vulgari eloguentia di A. Marigo, Firenze 1938; della Monarchia di 
G. Vinay (Firenze 1950, con intr. e comm.) e di P. G. Ricci (Milano 
1965). Per I/ Fiore e il Detto d'Amore, v. l’ed. a cura di E. G. Pa- 
rodi, Firenze 1922. 

Nella storia della fortuna « filosofica » di Dante non andrà di- 
menticata la versione italiana della Monarchia terminata da Marsi- 
lio Ficino nel 1467 su richiesta di Antonio di Tuccio Manetti e di 
Bernardo di Filippo del Nero. Segno dell'interesse per l’opera è 
un’altra precedente versione quattrocentesca (conservata manoscrit- 
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ta; uno dei codici, il ms II, 1, 210 del Fondo Nazionale della Bi- 
blioteca Nazionale di Firenze, è di mano di Bernardo di Filippo del 
Nero, finito di copiare il 27 ottobre 1465). 

Una prima edizione a stampa avrebbe dovuto curare Erasmo 
(1527); in realtà l’editio princeps vide la luce a Basilea, « per Ioan- 
nem Oporinum », nel 1559 (Andreae Alciati jureconsulti clariss. 
De formula Romani Imperij Libellus. Accesserunt non dissimilis 
argumenti Dantis Florentini De Monarchia libri tres ecc.; la Mo- 
narchia è a pp. 53-179). L'editore avverte che l’opera non è « vetu- 
stioris illius Florentini poetae celeberrimi, sed philosophi, acutissi- 
mi atque doctissimi viri, et Angeli Politiani familiaris quondam ». 
Il De reprobatione Monarchie composite a Dante Aligheris floren- 
tino del domenicano Guido Vernani da Rimini (e dedicato a Gra- 
ziolo de’ Bambaglioli, commentatore della Commedia) fu composto 
fra il 1327 e il 1335 (v. T. Kappeli, Der Dantegegner Guido Vernani 
O.P. von Rimini, «Quellen und Forschungen aus italienischen 
Archiven und Bibliotheken », 28, 1937-88; N. Matteini, I/ più an- 
tico oppositore politico di Dante: Guido Vernani da Rimini, Pado- 
va 1958; e v. B. Nardi, Di un'aspra critica di fra G. V. a Dante, 
« L’Alighieri », 6, 1965, 42-47). È inedito lo scritto del francescano 
Guglielmo da Sarzana, che secondo il Fedele (Per la storia della Mo- 
narchia, GSLI, 56, 1910, 271) sarebbe una confutazione dell’opera 
di Dante (v. F. Delorme, Fratris Guillelmi de Sarzana Tractatus de 
excellentia principatus regalis, « Antonianum », 15, 1940, 221-44). 
Sempre del Vernani restano manoscritti, fra l’altro, vari commenti 
aristotelici. 

Sul Guinizelli v. M. Casella, Al cor gentil repara sempre amo- 
re, « Studi romanzi », 30, 1943, 36-53; sulla canzone del Cavalcanti 
v. ancora id., La canzone d'amore di G. Cavalcanti, « Studi di filolo- 
gia italiana », 8, 1944, 97-160, che dà il testo con una elaborata in- 
terpretazione che P. O. Kristeller chiama giustamente « uncon- 
vincing », ma che non è priva di spunti degni di nota. Sempre sul 
Cavalcanti: O. Bird, The Canzone d'Amore of Cavalcanti according 
to the Commentary of Dino del Garbo, « Mediaeval Studies », 2, 
1940, 150-203; 3, 1941, 117-60; J. E. Shaw, Guido Cavalcanti's 
Theory of Love, Toronto 1949; E. Favati, La glossa latina di Dino 
del Garbo a « Donna me prega » del Cavalcanti, « Annali della Scuo- 
la Normale Superiore di Pisa », serie II, 21, 1952, 70-103; B. Nardi, 
Noterella polemica sull’averroismo di Guido Cavalcanti, « Rassegna 
di filosofia », 3, 1954, 47-71. Il Kristeller (A philosophical treatise 
from Bologna dedicated to Guido Cavalcanti: Magister Jacobus de 
Pistorio and his « questio de felicitate », in Medioevo e Rinascimen- 
to. Studi in onore di Bruno Nardi, Firenze 1955, 1, 425-63), pub- 
blicando il testo di Iacobus de Pistorio tocca nella sua introduzione 
non pochi problemi. Quanto ai commenti antichi alla celebre can- 
zone, oltre quello di Dino del Garbo (Venezia 1498), sono da ri- 
cordare quello attribuito a Egidio Romano, quelli del Verino secon- 
do, di Paolo del Rosso (Firenze 1568) e La Sposizione di G. Fra- 
chetta (Venezia 1585). 


Capitolo settimo 
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1. Egidio Romano e le polemiche con Enrico di Gand. Egidio e 
Tommaso d'Aquino. - 2. Jacopo da Viterbo; Agostino d’Ancona. 
— 3. Gerardo Bolognese; Jacopo d’Ascoli; Ugolino d’Orvieto; Bon- 
sembiante Badoario; Gregorio da Rimini. 


1. L’influenza tomistica agî senza dubbio anche sul- 
l’ordine degli eremitani di sant'Agostino fondato nel 
1260, senza che tuttavia si debba ripetere, come troppo 
spesso si è fatto, che il suo primo grande esponente Egi- 
dio Romano abbia soltanto riprodotto con fedeltà tesi to- 
mistiche. Nato (forse dalla famiglia Colonna) intorno al 
1247, frequentò probabilmente in Parigi le lezioni del- 
l’Aquinate fra il ’69 e il 72, prendendo poi apertamente 
posizione contro la teoria della pluralità delle forme: 
« ponere plures formas contradicit fidei catholicae et con- 
tradicit his, quae ex sensibilibus habent ortum; propter 
quod, quia ponendo unam formam magis possumus sal- 
vare quod tenet fides catholica, et quae sunt sensibus ap- 
parentia, quam ponendo plures, videtur omnino faten- 
dum, quod non sit ponere plures formas » '. Intorno al 
1270 attaccò non poche delle teorie del tempo col de er- 
roribus philosophorum. Colpito dalla condanna di Stefa- 
no Tempier, solo nel 1285, in seguito a una sua ritratta- 
zione, fu riammesso all'insegnamento. Generale dell’ordi- 
ne nel 1292, la sua autorità andò continuamente crescen- 


! Ammettere la pluralità delle forme è in contrasto con la fede cattolica 
e con i dati sensibili; quindi, poiché ponendo una sola forma invece di 
molte possiamo pit validamente salvare la dottrina della fede cattolica e 
le apparenze [i fenomeni] sensibili, pare sia senz'altro da riconoscere che 
non si deve ammettere la pluralità delle forme. 
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do; doctrina mundum universum illustrat, come procla- 
merà il capitolo generale di Firenze del 1287. Mori nel 
1316 ad Avignone dopo avere preso parte al concilio di 
Vienna del 1311-12 che condannò le tesi dell’Olivi. 

Nel pensiero di Egidio i motivi platonici e agostiniani 
affiorano di continuo, anche nella tesi, che parve schietta- 
mente tomistica, della distinzione reale fra essenza ed esi- 
stenza. La forte influenza di Proclo, l’accentuazione della 
teoria della « partecipazione » in termini quasi eckardtia- 
ni, lo portano ben lungi da san Tommaso. Cosi, a propo- 
sito dell’esistenza di Dio, pur riconoscendo il valore delle 
prove 4 posteriori, Egidio riafferma che essa è evidente 
per sé, come necessità dell’essere puro. Dio, essere assolu- 
to, assolutamente semplice, crea le cose; ogni realtà crea- 
ta, proprio perché creata, è costituita di essenza ed esi- 
stenza. Arriviamo qui al centro della dottrina egidiana, al 
motivo delle violentissime dispute con Enrico di Gand 
scoppiate nel 1276 e continuate fino al 1287. Che in qual- 
che punto Egidio si incontri con san Tommaso è indiscu- 
tibile; ma anche là dove certi movimenti comuni sono evi- 
denti, si trovano in Egidio sviluppi estranei al tomismo, 
impregnati di una ispirazione ultrarealista alimentata dal 
neoplatonismo di Proclo. 

Cardine della questione, secondo Egidio, è la creazio- 
ne: «quia tota causa quare nos investigamus quod esse 
sit res differens ab essentia, ex hoc sumitur ut possimus 
salvare res creatas esse compositas, et posse creari, et pos- 
se esse et non esse » '. E la dimostrazione è sempre quella: 
se non ci fosse distinzione fra potenza e atto, non ci sa- 
rebbe generazione; analogamente, se l'essenza non fosse 
distinta dall’esistenza, non potrebbe parlarsi di creazione, 
almeno per quel che riguarda gli angeli. Falsa, phantasti- 
ca imaginatio — si indignava Enrico di Gand, rimprove- 
rando in sostanza l’avversario di trasformare in distinzio- 
ne fisica quella che in Tommaso era distinzione metafisica. 
Egidio, appunto, si appoggiava specialmente al paragone 


! La ragione per cui cerchiamo di stabilire che l’essere differisce dal- 
l'essenza sta in questo: che tendiamo a salvare il carattere composto delle 
cose create, la possibilità della loro creazione, la loro possibilità di essere 
e di non essere. 
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fra materia, forma e generazione: « prima via sumitur ex 
eo quod materia comparatur ad formam ». E. Hocedez ha 
riassunto cosi il procedimento egidiano: « come la gene- 
razione presuppone la distinzione reale fra la materia e la 
forma, cosî la creazione esige la distinzione reale fra es- 
senza ed esistenza. Questo risulta particolarmente chiaro 
a proposito dei puri spiriti. In essi, come in tutto ciò che 
è soggetto a mutamento, è necessario che vi sia potenza e 
atto; e poiché questi spiriti sono forma pura, bisogna con- 
cludere che è la loro essenza che è in potenza rispetto al- 
l’esistere. Perciò, a quel modo che i filosofi che non hanno 
potuto concepire la materia come potenza, non hanno sa- 
puto poi spiegare la generazione; cosî coloro che rifiutano 
di porre la distinzione reale tra essenza ed esistenza, sono 
incapaci di spiegare la creazione, o almeno quella dei puri 
spiriti ». In altre parole, se essenza ed esistenza coincides- 
sero, l’eternità dell'essenza nel divino esemplare porte- 
rebbe all’eternità dell’esistenza, e quindi all’impossibilità 
della creazione e dell’annientamento. Quidquid non est 
creabile, non est annibilabile. Né, negata la distinzione rea- 
le potremmo «salvare quod creatura procederet a Deo 
ex mera libertate arbitrii », ma saremmo costretti ad am- 
mettere « quod procederet ex quadam necessitate » '. 

La creazione, insomma, implica unità di un composto; 
a Enrico di Gand che gli obbiettava la necessitazione di 
Dio, se non rispetto all’esistenza, almeno rispetto all’es- 
senza, Egidio rispondeva che la priorità dell’essenza è pu- 
ra priorità logica. Del resto proprio in Enrico di Gand si 
trova una sintesi notevole dei punti fondamentali dell’av- 
versario: «cum ipsa creatura sit quid subsistens, si ipsa 
esset suum esse, ipsa esset subsistens esse. Subsistens esse 
est esse purum, quod non est nisi Deus ». Il secondo argo- 
mento è: «si creatura non esset aliud re a suo esse, cum 
ipsum esse in quantum huiusmodi non est limitatum, et 
ita infinitum, esset quaelibet creatura in natura sua infi- 
nita ». Terzo argomento è: «si creatura non est aliud a 
suo esse, cum ipsum esse non potest a seipso separari, 


! Tutto quello che non è creabile, non è annichilabile... Salvare la tesi 
secondo cui la creatura procede da Dio per un atto di puta libertà...; che 
ne proceda per una certa quale necessità. 
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esse non potest separari a re creata, et sic esset omnino in- 
corruptibilis » '. Ma a tutti questi argomenti Egidio pote- 
va sempre ritorcere il solito: solidificate essenza ed esi- 
stenza in due res, il problema della creazione si riproduce 
per entrambe, invece che proporsi una volta sola per l’in- 
dividuo concreto. In realtà Egidio, platonico nell’accen- 
tuare la separazione, attinge immagini al De causis per 
render ragione del passaggio all’esistenza come partecipa- 
zione all’esse divino da cui fluisce l’esistenza nell’essenza 
finita. Ab illo esse separato participatur et fluit esse in es- 
sentia creaturae, che a guisa di una coppa accoglie della 
liberale bontà di Dio, che tutto si offre, solo ciò di cui es- 
sa è capace nella propria limitatezza: « sicut enim mare, 
quantum ex se, se offert totum cuilibet vasi; tamen, quia 
vasa non sunt aequalia, ideo non aequaliter recipiunt de 
aqua maris » ‘. Immagine tipicamente plotiniana (vònoov 
LAP TONYNV dpyiv ox Éyovoav, Sovrav Sì rotapoîg 
Tao adetv'), e conseguenza altrettanto neoplatonica 
(Enn., III, 8, 10), la quale recava con sé la più completa 
e totale univocità dell’essere nel creatore e nella creatura 
in tutta la pienezza del suo valore metafisico. Alla quale 
dottrina facevano riscontro, e la tesi dell’individuazione 
secondo la quantità, e, sul piano conoscitivo, l’afferma- 
zione che attraverso le varie realizzazioni la forma o es- 
senza è veramente una: « si quis posset per dolabrum vel 
cum alio instrumento removere has differentias individua- 
les in individuis, omnia individua eiusdem speciei fierent 
unum » ‘. Di qui l'accettazione, da parte di Egidio, della 


! Essendo la creatura alcunché di esistente, se essa fosse la sua essenza, 
sarebbe un’essenza esistente. Ma l'essere esistente è il puro essere; e tale 
è solo Dio... Se la creatura non fosse in quanto esistente diversa dal pro- 
prio essere, poiché l’essere in quanto tale non è limitato, ed è quindi infi- 
nito, qualunque creatura sarebbe per propria natura infinita... Se la crea- 
tura non fosse in quanto esistente diversa dal proprio essere, poiché l’es- 
sere è inseparabile da se stesso, l’essere non si potrebbe separare dalla 
creatura, e cosi questa sarebbe del tutto incorruttibile. 

? Come il mare, per parte sua, si offre tutto a qualunque vaso, ma non 
essendo uguali i vasi, non accolgono nella stessa misura l’acqua del mare. 

* Pensa a una sorgente che non abbia altro principio che se stessa, la 
quale però dia di se stessa a tutti quanti i fiumi (tr. V. Cilento). 

4 Se fosse possibile trovare una scure o un altro strumento capace di 
tagliare via dai singoli queste differenze individuali, tutti gl’individui 
d'una stessa specie diventerebbero uno solo. 
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tesi tomistica dell’identità, nell’angelo, della specie con 
l'individuo e la sua protesta di fronte alla condanna del 
"77: « respondeo dicendum — osserva nel 1287 — quod de 
hoc est articulus parisiensis. Sic enim dicitur in articulis 
quod error est dicere quod, quia intelligentiae non habent 
materiam, Deus non posset plures eiusdem speciei facere. 
Vellemus autem quod maturiori consilio articuli illi ordi- 
nati essent, et adhuc forte de eis in posterum habebitur 
consilium sanius » '. 

E tuttavia, ancora una volta, l’incontro col tomismo 
non era essenziale. Egidio attingeva a fonti diverse, e di- 
versa era la sua ispirazione anche se poteva apparire co- 
me colui che aveva portato una tesi alle sue conseguenze 
estreme. Si discuteva un problema centrale del pensiero 
cristiano: la creazione. Sotto l’influenza del neoplatoni- 
smo plotiniano e avicennista, tendeva a insinuarsi la ne- 
cessità nella creazione, l'eternità della creazione. La di- 
stinzione metafisica tomista di essenza ed esistenza, pro- 
lungandosi nella distinzione fisica di Egidio, spezza la 
realtà e la rende inconcepibile, anzi assurda. L’occamisti- 
co trattato de principiis theologiae solleva l’obbiezione 
per assurdo: Dio potrebbe creare l’esistenza di un angelo 
senza l'essenza; e capovolge cost le osservazioni di Enrico 
di Gand, muovendosi sul suo stesso piano. D’altra parte, 
se il « mostro » egidiano della distinzione reale doveva es- 
sere sterminato fino in fondo, non c’era che eliminarne an- 
che le radici tomistiche, come già accennano a fare e l’Oli- 
vi, e i carmelitani Gerardo Bolognese e Guido Terreni, 
finché Occam, puntando sull’onnipotenza divina, e svi- 
luppando integralmente i motivi già impliciti nel dottore 
solenne, distruggerà ogni intermediario reale fra l’assolu- 
ta volontà divina e gl’individui creati, opponendo la cono- 
scenza intuitiva della realtà esistente alla cognizione di 
Dio mentre fra i due termini scompare ogni mediazione. 
Ora è innegabile che alla distruzione degli intermediari 
operata dal rasoio di Occam (entia non sunt praeter ne- 

! Rispondo che a questo si riferisce l'articolo parigino. Negli articoli 
infatti è dichiarata erronea l'affermazione che Dio, non avendo le intelli- 
genze materia, non può creare pit intelligenze della medesima specie. Vor- 


remmo che quegli articoli fossero stati stabiliti con più maturo consiglio; 
forse in seguito si giungerà a considerarli in modo più saggio. 
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cessitatem multiplicanda') contribuf in sommo grado la 
posizione che essi vennero assumendo attraverso un dop- 
pio processo di consolidamento, inizialmente e intenzio- 
nalmente antitetico, ma in verità convergente. Dinanzi al- 
la concezione fisica con cui Egidio ipostatizzava l’essenza 
pura di fronte all’esistenza pura sul piano dell’atto crea- 
tivo, Enrico di Gand opponeva all’unica realtà dell’esi- 
stente un piano di essenze ideali (esse essentize), fonda- 
mento, oltre la conoscenza fisica dell’esistente, di una co- 
noscenza metafisica dell’idea. Egidio aveva voluto evitare 
la costruzione platonica di un mondo di enti di ragione 
(«esse essentiae prout est aliud ab ente naturae est esse 
rationis » °), ma era caduto nell’opposizione sul piano fi- 
sico di essenza ed esistenza come res, onde la creazione di- 
vina non sboccava al concreto come all’unità di una strut- 
tura articolata, ma sfociava invece nella costituzione di 
res per sé stanti, essenza ed esistenza, non « enti di ragio- 
ne », ma enti reali la cui relazione rimaneva ingiustificata, 
o giustificabile solo attraverso l'appello all’onnipotenza 
divina, operante al di fuori di ogni comprensibile econo- 
mia nella sua moltiplicazione di enti del tutto inutili. 


2. Iacopo Capocci da Viterbo, scolaro e continuato- 
re, con Agostino Trionfo d’Ancona, dell’opera egidiana, 
non ebbe il coraggio di mantenere in pieno la tesi della di- 
stinzione reale e la venne attenuando in una specie di pro- 
cesso a ritroso, ma senza abbandonare del tutto i presup- 
posti del maestro. In una quaestio del 1293-94, « utrum 
essentia creaturae antequam habeat esse in effectu sit ve- 
rum ens reale», egli risponde: «creatura vel essentia 
creaturae, antequam sit in actu, est res aliqua, non sim- 
pliciter, sed cum determinatione, scilicet ut obiectum co- 
gnitum ». E soggiunge che tali res sono verae res ut exem- 
platae; e tale exemzplar delle creature « radicaliter quidem 
est divina essentia, ut imitabilis est, in quantum continet 
virtute creaturam, et hoc est dicere ut causa est »’. 


! Non bisogna moltiplicare gli enti senza necessità. 

2 L'essere dell’essenza, in quanto diverso dall’ente naturale, è essere di 
ragione, . 

3 Se l’essenza della creatura prima di possedere l’essere effettivo sia un 
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Mentre le difficoltà della Scolastica agivano sempre più 
all'interno dei nuovi tentativi di sistemazione, la schola 
aegidiana era caratterizzata da un largo interesse politico 
che ha dato i suoi frutti maggiori nelle opere di Egidio, il 
notissimo De regimine principum e il De ecclesiastica po- 
testate, che fu il preludio della Unam sanctam; a questi 
scritti va unito il De regimzine christiano (1302) di Iacopo 
da Viterbo, la Sumzzza de potestate papae (1320), che è il 
capolavoro di Agostino d’Ancona, ben noto anche per il 
Milleloguium, tratto dalle opere di sant'Agostino e com- 
piuto da Bartolomeo d’Urbino. 

Come è stato osservato a proposito di Egidio, il pote- 
re temporale veniva insieme subordinato e affrancato da 
quello papale; subordinato, poiché il termine ideale di 
ogni attività politica restava il sommo bene; affrancato, 
perché nella sfera e nei limiti assegnati si dava al principe 
la più ampia libertà d’azione. « Come Dio ha un potere 
universale su tutte le cose della natura, per cui può fare 
che il fuoco non bruci e che l’acqua non bagni; come Dio, 
tuttavia, governa il mondo secondo la legge comune e, se 
non c'è ostacolo spirituale, lascia che le cose seguano il 
loro corso, senza impedire che il fuoco bruci e l’acqua ba- 
gni; cosî il sommo pontefice, divino vicario, ha a suo mo- 
do un potere universale sulle cose temporali, ma, volendo 
esercitarlo secondo la legge comune, se non v'è ostacolo 
spirituale, permette alle potestà terrene, cui le cose tem- 
porali sono affidate, di compiere il loro corso e di eserci- 
tare il loro giudizio ». 


3. Alla radice della discussione fra Egidio Romano e 
Enrico di Gand si sono mostrate le difficoltà derivanti dal- 
l'esigenza di giustificare, accanto alla conoscenza della 
realtà fisica, quella cognizione metafisica di un mondo in- 
telligibile, che sembra necessario se si vuole dare un fon- 
damento alla scienza degli universali. Ma si è visto anche 


vero ente reale... La creatura, o l'essenza della creatura, prima di essere in 
atto, è qualche cosa, e non in generale, ma in modo determinato, cioè come 
oggetto conosciuto... L’esemplare nel senso pit profondo è l’essenza divi- 
na, in quanto, contenendo la creatura in potenza, può essere imitata, ossia 
in quanto è causa. 
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come si aprisse ormai il cammino verso l’occamismo. 
D'altra parte alla svalutazione dei processi razionali del 
conoscere contribuiva non poco la teoria dell’illuminazio- 
ne togliendo valore e senso alle forze proprie dell’uomo. 
La critica al tentativo tomistico, di cui ci si compiaceva 
di svelare l’intrinseco pagaresizzo, conduceva diritti alla 
tesi dell’intuizione immediata come fondamento unico del 
sapere. Cosî Gerardus Bononiensis, il primo « magister » 
parigino dell’ordine carmelitano, morto in Avignone nel 
1317, ed autore, oltre che di quaestiones e quodlibeta, di 
una incompiuta Suzzzz4 theologiae e di un commento alle 
Sentenze, viene sistematicamente smantellando la razio 
aristotelica per opporle una forma di conoscenza non di- 
mostrativa. Dinanzi alle prove aristoteliche dell’esistenza 
di Dio egli osserva, che è « valde oscura ratio, et... sunt 
valde oscurae premissae eius. Melius igitur et securius est 
tenere per fidem quod Deus est, vel quod omnino immo- 
bilis, quam per talem rationem»'. Peggio: di fronte a 
tutte le dimostrazioni aristoteliche risorge il dubbio se 
sianos o meno, dimostrazioni: «non est certum, quod 
sint demonstrationes, vel non sint». E se andiamo a esa- 
minare partitamente i singoli argomenti la perplessità si 
fa maggiore: « non plane probant - i sillogismi aristote- 
lici — quod sit dare unum ens primum, singulare et 
unicum, omnipotentem, qualem fides catholica praedicat 
Deum... » Ma neppure la base di tutto l’aristotelismo to- 
mistico regge: la nozione, cioè, di un Dio causa: « patet 
quod non est facile probare, Deum esse vel esse causam 
efficientem, saltem demonstrative... » ?. 

Come è noto, fra le proposizioni condannate nel 1277 
c'è la negazione in Dio della conoscenza dei particolari 
(« Deus autem cognoscit virtute intellectiva, quae non po- 
test. cognoscere particulare »), poiché solo il senso potreb- 
be distinguere fra Socrate e Platone (« unde si non esset 


! La prova è molto oscura, e molto oscure sono le sue premesse. Me- 
glio dunque, e più sicuro, accettare per fede che Dio esiste, e che è affatto 
privo di movimento, piuttosto che fondarsi su tali ragionamenti. 

2 Non provano pienamente che si possa ammettere un solo ente pri- 
mario, singolare, unico, onnipotente, secondo quello che la fede cattolica 
afferma di Dio.., È evidente la difficoltà di provare che Dio esiste, o che è 
causa efficiente, almeno per via dimostrativa... 
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sensus, forte intellectus non distingueret inter Socratem et 
Platonem, licet distingueret inter hominem et asinum » '). 
Ora Gerardo Bolognese riconosce che in sede razionale è 
impossibile sostenere in Dio la cognizione del particolare, 
ancorché tutti i credenti l’ammettano di buon grado per 
fede: « utrum Deus cognoscat particularia... Respondeo 
dicendum, quod hanc conclusionem omnes catholici te- 
nent, quod Deus cognoscit omnia, et universalia et singu- 
laria. Sed assignare rationem huius veritatis, quae conclu- 
dit efficaciter, est bene difficile » ? (Sent., I, q. 25, a. 5). 
E la stessa incertezza ritroviamo per quel che riguarda 
l’anima, accompagnata altrove (guodl., II, q. 6) da una 
valorizzazione amplissima della cognizione intuitiva. 

Cosi, in senso non diverso, Iacopo d’Ascoli è tutto fis- 
so alla singolarità irriducibile delle cose concrete, ancor- 
ché cerchi ancora di salvare un certo ordine concettuale 
dell’esse obiectivum o intentionale. K. Michalski, nelle 
sue indagini sul pensiero del Trecento, ha svelato il gene- 
rarsi dell’occamismo e della logica della scuola di Oxford 
da quello che egli chiama il concettualismo logico scaturi- 
to da Riccardo di Middleton, che agisce su Hervé de Né- 
dellec e Durando di Saint-Pourgain, e da Iacopo d’Ascoli, 
che influisce su Pietro Aureoli. In realtà, fra il platonismo 
ancora vivo nella teoria di un esse obiectivum, connesso 
alla concezione di Enrico di Gand di un esse essentiae, e il 
nominalismo occamista, non c’era che un passo. Implicita 
in entrambe le posizioni era la stessa svalutazione dei pro- 
cessi discorsivi a vantaggio di quelli intuitivi; dinanzi alle 
conseguenze del razionalismo aristotelizzante stava l’ap- 
pello all’esperienza immediata, l’unica che dia un conte- 
nuto concreto e una base solida, l’unica che salvi la cer- 
tezza di Dio. 

In questa conclusione vediamo convergere nel Trecento 
i pensatori delle provenienze più varie, sboccanti ugual- 


1 Dio conosce mediante il potere intellettivo, che non può conoscere il 
particolare... Se non ci fossero i sensi, forse l’intelletto non distinguerebbe 
tra Socrate e Platone, pur distinguendo l’uomo dall’asino. 

2 Se Dio conosca i particolari... Rispondo che tutti i cattolici tengono 
per vera questa conclusione, che Dio conosce tutto, gli universali e i par- 
ticolari. Ma è ben difficile stabilire di questa verità una prova che concluda 
validamente. 
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mente in una posizione scettica nei riguardi della ragione. 
Cost il commento alle Sentenze di Ugolino d’Orvieto ago- 
stiniano ci presenta una distruzione della filosofia quale 
il tomismo e l’aristotelismo avevano cercato di delineare. 
« Voco autem philosophiam more improprie loquentium 
— egli avverte — quia proprie loquendo non est scientia, 
sed mixtura falsorum » (Sext., prol.). Teologi e filosofi 
non parlano lo stesso linguaggio, anche se apparentemen- 
te sembrano parlare delle medesime cose: « significabile 
illud primum verum, scilicet Deum esse, non est idem 
apud theologum et apud mentem Aristotelis; patet, quia 
in praedicato ly esse apud theologum stat pro infinito...; 
in subiecto stat pro Deo, Trinitate. Et apud Aristotelem 
erat impossibile... tale significatum esse subiecti vel prae- 
dicati » (Sext., prol., a. 1). Tutta la filosofia è intessuta 
d’errore, e in particolare quella d’Aristotele (« quod im- 
possibile sit Deum creare, impossibile sit Deum incoepis- 
se facere mundum, impossibile sit omnipotentiam esse » ‘. 

Né Ugolino si limita alla demolizione della metafisica; 
colpisce ugualmente l’etica di Aristotele: «de ethica di- 
co, quod superflua est fidelibus... Secundo dico, quod pro 
maiori parte ethica est falsa doctrina, et pro tota parte 
qua non est falsa est diminuta et inutilis, quia nec virtu- 
tem cognovit Aristoteles, sed simulacrum virtutis, nec re- 
gulas dedit. Patet, quia vitium posuit pro summa virtu- 
tum, ut magnanimitatem contra humilitatem. Ubi enim 
v legalis iustitia, iustitia nulla, nisi praesupponatur fi- 

es...» 


1 La chiamo filosofia alla maniera di chi parla impropriamente, ché a 
voler parlare con proprietà, non è una scienza, ma un cumulo di falsità... 
Quella verità primaria, che Dio esiste, non ha lo stesso significato per il 
teologo e per Aristotele; evidentemente, per il teologo, nel predicato il ter- 
mine essere significa infinito...; nel soggetto significa Dio in quanto Trini- 
tà. In Aristotele era impossibile che soggetto o predicato significassero 
questo...; impossibile che Dio crei, che Dio abbia dato principio al mondo 
dal nulla, che esista l’onnipotenza. 

? Quanto all’etica, affermo che, per chi ha la fede, è superflua... In se- 
condo luogo affermo che, per la maggior parte, l'etica è una dottrina falsa; 
e là dove non è falsa, è manchevole e inutile, poiché Aristotele non conob- 
be la virtà, ma un simulacro di virtii, e non dette delle norme, È chiaro che 
al posto della virni più alta collocò un vizio: pose cioè la magnanimità al 
posto dell’umiltà. E dove vige la giustizia in senso giuridico, se non si pre- 
suppone la fede, non c’è nessuna giustizia... 
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Infine, di fronte alle verità che pure talvolta i filosofi 
hanno detto, Ugolino osserva che, se nei giudizi o atti 
d’assenso volgiamo la nostra attenzione alla luce che li 
permette, ci troviamo sempre in presenza di Dio. « Si lu- 
men capiatur, non pro effectu, qui est actus intelligendi 
vel assentiendi, sed pro ipso illustrante et quasi formali- 
ter assistente, sic est Deus intellectus agens... » '. I filoso- 
fi che non riconobbero, umilmente, che la luce che li inve- 
stiva veniva da luogo più alto del loro intelletto, furono 
accecati come lo stolto del Salmo: « Deus multis ex illis 
revelavit vera de Deo, sed quia cum cognovissent Deum, 
non sicut Deum glorificaverunt, ideo obscuratum est in- 
sipiens cor eorum » ‘. 

Ad analoga conseguenza, della necessità di un lume 
divino superiore all’intelletto agente, giungerà nei suoi 
Principia (cod. Vat. lat. 981) Bonsembiante Badoario, del 
circolo che era intorno al Petrarca in Padova. Bonsem- 
biante osserva appunto: « a nullo philosopho simpliciter 
infideli divinitatis essentia fuit nota aut est cognoscibilis 
in solo lumine naturali. Ratione arguitur sic: philosophi 
infideles putaverunt Deum esse virtutem finitam intensi- 
ve omnipotentem aliquid de novo producere vel de non 
esse ad esse, quod Deo repugnat... Ex hac conclusione in- 
fero, quod licet philosophi a posteriori demonstrare po- 
tuerint hanc propositionem Deus vel primus motor est, 
de re tamen illa, quae est Deus et primus motor, nullam 
penitus habuerunt cognitionem... Sequitur quod ad inve- 
stigandum Deum, quid est Deus,... in philosophis caren- 
tibus fide fuit lumen aliquod, superius lumine intellectus 
agentis, et inferius lumine gloriae » ° (Principia, I, q. 9I). 


! Se il lume si intenda, non come l’effetto, che è l’atto di intendere o 
di assentire, ma come lo stesso principio illuminante e per cosî dire for- 
malmente assistente, in questo senso l’intelletto agente è Dio... 

2 A molti di loro Dio rivelò profonde verità divine, ma poiché, pur 
avendo conosciuto Dio, non lo glorificarono, perciò fu ottenebrato il loro 
stolto cuore. 

3 Nessun filosofo del tutto privo di fede ha conosciuto l’essenza della 
divinità, né può conoscerla fondandosi sul solo lume naturale. Si dimostra 
cosi: i filosofi infedeli ritennero che Dio fosse virti di potenza finita, ma 
capace di produrre cose nuove o di trarle dal non essere all’essere: e que- 
sto non si addice a Dio... Da tale conclusione ricavo che i filosofi, pur 
avendo potuto dimostrare 4 posteriori questa proposizione « Dio o il primo 
motore è», tuttavia non ebbero nessuna cognizione di ciò che è Dio e il 
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Scotisti e occamisti si incontreranno nel fondare il co- 
noscere sull’intuizione e la credenza. Landolfo Caraccio- 
lo, nel commento alle Sentenze, oppone la notitia intuiti- 
va, che semper concernit existentiam, all’astrattiva che 
non trova la realtà. Gregorio di Rimini, degli eremitani, 
professore a Bologna, Padova e Perugia, logico sottile, le 
cui discussioni sull’infinito in atto e in potenza applicate 
al problema dell’eternità del mondo sono piene di geniali 
osservazioni, nell’esaminare i fondamenti della certezza e 
la formido errandi, già derivava la saldezza dell'opinione 
da una maggiore o minore somma di probabilità. « Si quis 
dubitat de aliqua conclusione, quanto plures rationes pro- 
babiles habebit ad illam, tanto minus formidabit circa 
eam, ut patet; immo tantum poterit multiplicare rationes 
probabiles, quod ei adherebit omnino sine formidine » ' 
(Sent., prol., q. II, a. 4). Ma la base unica della certezza è 
l’intuizione, che ci mette in contatto diretto con l’esisten- 
te nella sua presenzialità: « notitia intuitiva est notitia 
simplex, qua formaliter aliquid immediate in seipso co- 
gnoscitur » ° (Sexz., I, d. 3, q. 3, a. 1). Solo l’esistenza ef- 
fettiva, e l’onnipotenza di Dio, possono generare l’intui- 
zione. 

Come si vede, il tentativo tomistico di stabilire un sal- 
do connubio fra cristianesimo ed ellenismo, fra fede e ra- 
gione attraverso una articolata distinzione, sembra trovar- 
si ormai dinanzi, o a una esaltazione della ragione dei filo- 
sofi (averroismo), o a una esaltazione della fede, o ad una 
riaffermata validità dell'esperienza. Le quali due ultime 
vie, lungi dal divergere, si componevano spesso come ap- 
pello ad un’esperienza mistica parallela ad una esperienza 
scientifica, la quale, entro i suoi limiti, ammetteva tutti gli 
ardimenti dell’indagine. Onde la stessa separazione aver- 
roistica poteva talora, sul piano scientifico, trovare dei 


primo motore. Ne consegue che, nei filosofi privi di fede, ci fu per giun- 
gere alla cognizione di Dio e di quel che Dio è, un certo qual lume, supe- 
riore al lume dell'intelletto agente, ma inferiore al lume della gloria. 

! Se si dubita di una conclusione, quanti più argomenti si avranno per 
provarla, tanto meno, com’è evidente, ci sarà da temere che sia errata; anzi 
si potranno moltiplicare gli argomenti fino ad abbracciarla senza timore. 

? La conoscenza intuitiva è una conoscenza semplice, per cui una cosa 
è formalmente conosciuta immediatamente in se stessa, 


BIBLIOGRAFIA 219 


punti di convergenza con le conseguenze di certo occa- 
mismo. Quello che, invece, sembrava avviare a una stra- 
da senza sbocco era il tentativo di presentare una ragione 
insieme esaltata e limitata, autonoma eppure dominata da 
qualcosa di altro da sé. 


1. Su tutto il pensiero di questo periodo, e in particolare sul 
processo di crisi della scolastica restano di grande importanza le in- 
dagini avviate da K. Michalski, Les sources du criticisme et du 
scepticisme dans la philosophie du xIv° siècle, La Pologne au V° 
Congrès International des Sciences Historiques, Bruxelles 1923, 
211-68; Les courants philosophiques à Oxford et à Paris pendant le 
xIv° siècle, « Bulletin International de l’Académie Polonaise des 
Sciences et des Lettres », Classe d’Histoire et de Philosophie, 1920, 
59-88; Le criticisme et le scepticisme dans la philos. du xiv° siècle, 
ibid., 1925, 41-122; Les courants critiques et sceptiques dans la 
philosophie du x1v° siècle, ibid., 192-242; La physique nouvelle et 
les différents courants philosophiques au xiv° siècle, ibid., 1927, 
93-164. Di grande rilievo, soprattutto per la filosofia della natura, 
gli studi di Anneliese Maier (Studien zur Naturphilosophie des 
Spétscholastik, 5 voll, Roma 1949-58; Ausgebendes Mittelalter. 
Gesammelte Aufsétze zur Geistesgeschichte des 14. Jabrbunderts, 
1, Roma 1964), ricchissimi di materiali inediti. 

Sulle opere di Egidio Romano sono da vedere gli studi di 
G. Bruni: Catalogo critico delle opere di Egidio Romano, « La Bi- 
bliofilia », 36, 1934, 78-110; 37, 1935, 247-306, 357-75, 418-40; Di 
alcune opere inedite e dubbie di Egidio Romano, RTAM, 7, 1935, 
174-96; Le opere di Egidio Romano, Firenze 1936. Per la paternità 
e la tradizione manoscritta del de erroribus philosophorum, v. J. 
Koch, Studien zur bandschriftlichen Uberlieferung des «Tractatus 
de erroribus philosophorum », in Aus der Geisteswelt des Mittel- 
alters (Miscell. in onore di M. Grabmann), BGPTMA, suppl. 3, 
Miinster 1935, 862-77, e l’ed. del Koch, Errores philosophorum, 
Critical Text with Notes and Intr. by Josef Koch, English Transl. 
by John O. Riedl, Milwaukee 1944. 

Importante anche per le notizie biografiche l’ed. dei Theoremata 
de esse et essentia curata da Edg. Hocedez (Louvain 1930), studio- 
so attentissimo di Egidio (Gilles de Rome et Henri de Gand sur la 
distinction réelle, 1276-87, « Gregorianum », 8, 1927, 358-84; Gilles 
de Rome et Saint Thomas, « Mélanges Mandonnet », 1, Paris 1930, 
385-409; La condamnation de Gilles de Rome, RTAM, 4, 1932, 
34-58). In particolare sulla polemica con Enrico di Gand v. J. 
Paulus, Henri de Gand. Essai sur les tendences de sa métaphysique, 
Paris 1938. 
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Per il suo pensiero politico v., oltre il De regimzine principum 
scritto per Filippo il Bello (e che si diffuse presto anche in volgare; 
v. l’ed. di F. Corazzini, Firenze 1858, e l’intr, del Corazzini), il De 
potestate ecclesiastica, nell’ed. a cura di R. Scholz, Weimar 1929 (su 
cui cfr. $. Bross, Gilles de Rome et son traité « de ecclesiastica po- 
testate », Paris 1930). 

Appartengono alla sua prima scuola, fra gli altri, Giacomo da Vi- 
terbo, Agostino d’Ancona, Bartolomeo da Urbino, Alberto da Pa- 
dova, Gregorio da Rimini, Ugolino da Orvieto, Bonsembiante e 
Bonaventura da Padova. 


2. Giacomo da Viterbo, nato intorno al 1255, studiò a 
Viterbo e poi a Parigi, dove nel 1293 succedette a Egidio Romano. 
Nel 1300 è a Napoli, nel 1302 Bonifacio VIII lo nomina vescovo 
di Benevento prima, e poi arcivescovo di Napoli. Muore prima del 
marzo 1308. Su di lui v. H. X. Arquillière, Le plus ancien traité de 
L’Eglise. Jacques de Viterbe: De regimine christiano (1301-1302). 
Etude des sources et édition critique, Paris 1926; P. Glorieux, Ré- 
pertoire des maîtres en tbéologie de Paris au x1ri° siècle, 2, Paris 
1934, 309-12; M. Grabmann, Die Lebre des Jakob von Viterbo 
(t 1308) von der Wircklichkeit des gottlichen Seins, MAGL, 2, 
490-511; F. Casado, E! pensamiento filoséfico del Beato Santiago de 
Viterbo, « La Ciudad de Dios », 163, 1951, 437-54; 164, 1952, 301I- 
331; 165, 1953, 103-44, 283-302, 491-500; O. Lottin, Psycbologie et 
morale cit., 4, 559-69. 

Su Agostino Trionfo v. M. Grabmann, Der Metaphysik- 
kommentar des Augustinus Triumphus von Ancona, « Scholastik », 
16, 194I, 11-23. Per gli scritti politici v. R. Scholz, Unbekannte 
kirchenpolitische Streitschriften aus der Zeit Ludwig des Bayern, 2 
voll., Roma 1911-14. 


3. Sul carmelitano Gerardo da Bologna v. B. M. Xiberta, 
De scriptoribus scholasticis saec. x1v ex ordine Carmelitarum, Lou- 
vain 1931, 74-110; P. De Vooght, Les sources de la doctrine chré- 
tienne d’après les théologiens du xiv° siècle et du debut du xv°. 
Avec le texte intégral des XII premières questions de la « Summa » 
inédite de Gérard de Bologne (t 1317), Bruges 1954 (v. pp. 265- 
492 dai mss Oxford, Merton Coll. 149, e Vat. Borgh. lat. 27); B. 
Smalley, Gerard of Bologna and Henry of Ghent, RTAM, 22, 1955, 
125-29 (a proposito dell’opera precedente); P. De Vooght, La mé- 
thode théologigue d’après Henry de Gand et Gérard de Bologne, 
RTAM, 23, 1956, 61-87. 

Su Ugolino d’Orvieto, oltre gli studi citati del Michalski, 
v. J. Rousset, Hugolin d’Orvieto. Une controverse è la faculté de 
théologie de Bologne au xiv° siècle, « Mélanges d’archéologie et 
d’histoire de l’Ecole francaise de Rome », 47, 1930, 63-91 (con una 
parte del trattatello De Deo uno et trino, contro due tardi seguaci 
di Gioacchino da Fiore); A. Zumkeller, Hugolin von Orvieto und 
seine theologische Erkenntnislebre, Wiirzburg 1941 (importante 
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per la bibl. e per l’ed. del prologo al commento alle Sentenze); F. 
Corvino, Il «de perfectione specierum» di Ugolino d’Orvieto, 
« Acme », 7, 1945, 73-105 (e del Corvino v. l’ed. del De perfectione 
specierum, ibid., 8, 1955, 119-265). 

Sul più tardo nominalismo v. A. Birkenmejer, Marco da Bene- 
vento und die angebl. Nominalistenakademie zu Bologna (1494- 
1498), « Philosophisches Jahrbuch », 38, 1925, 336-44 (Marco da 
Benevento era stato studiato da F. Ehrle, Der Sentenzenkommentar 
Peters von Candia, « Franziskanische Studien », suppl. 9, Miinster 
1925, in rapporto alle discussioni sulla via antiqua e la via moderna 
nel xIv e nel xv secolo; L. A. Birkenmejer si era invece rivolto al- 
l’allievo di Domenico Maria Novara, l’amico e il maestro di Coper- 
nico: Marco Beneventano, Kopernik, Wapowski, a najstarsza geo- 
graficzna Polski, Krak6éw 1901. I suoi studi astronomici lo portaro- 
no a polemiche teologiche; con Paolo Barbo da Soncino pubblicherà 
nel 1494 il commento alle Sentenze di san Tommaso; e curerà, forse 
nel medesimo periodo, un’edizione di Paolo Veneto). 

Sulle scritture politiche in particolare v., oltre le opere dello 
Scholz, U. Mariani, Scrittori politici agostiniani nel sec. xIv, Firenze 
1927 (Egidio Romano, Agostino Trionfo, Giacomo da Viterbo). 


Parte seconda 


L’ETÀ DELL'UMANESIMO 


Capitolo primo 


ORIGINI DELL’UMANESIMO 


1. Medioevo e Umanesimo. La coscienza del rinnovamento. — 2. In- 
terpretazione del Burdach. Rerovatio e rinascita. — 3. Cola di Rien- 
zo. — 4. La religione degli umanisti. La crisi della Scolastica. Lo 
scotismo. L’occamismo. Nuove linee di orientamento. 


1. Sulla valutazione dell’Umanesimo ha profonda- 
mente inciso, in tempi recenti, soprattutto il problema 
delle sue origini e dei suoi rapporti col Medioevo, men- 
tre gran parte dell'indagine storica ha rivolto la propria 
attenzione a precisare il senso in cui si possa ancora giu- 
stificare la tesi di una frattura determinata dalla imitazio- 
ne del mondo classico, dalla rinnovata importanza degli 
studia litterarum. La tesi di una età umanistica aperta- 
mente rivoluzionaria con la sua scoperta dell’uomo, con 
la sua esaltazione dell’antico, con la sua educazione laica, 
mondana, venata da un accento immanentistico, destina- 
to a sbocciare in posizioni per lo meno areligiose; tale 
concezione, legata all’esaltazione dell’individuo d’eccezio- 
ne, ribelle a ogni freno, artista e sognatore, vivente in un 
mondo fantastico; tale interpretazione, connessa soprat- 
tutto a indagini condotte sul terreno artistico-letterario, 
impone innanzitutto il problema della realtà o meno del- 
l’antitesi Medioevo-Rinascimento, e della natura dell’anti- 
tesi stessa, qualora venga riconosciuta. 

Converrà fermarsi preliminarmente sulle origini di que- 
sta antitesi, che non si devono ricercare in un tardo mito 
illuministico o romantico, ma già nel primo sorgere del- 
l’Umanesimo, nella sua forza polemica, da cui venne dap- 
prima elaborato il mito stesso, strumento di lotta e, insie- 
me, espressione della consapevolezza di un rinnovamento 
in atto. Consapevolezza che troviamo ugualmente desta e 
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vivace in artisti, in pensatori, in uomini politici. Cennino 
Cennini da Colle Valdelsa scrive nel suo Libro dell’arte 
che Giotto « rimutò l’arte del dipingere di greco in latino 
e ridusse al moderno »; e Filippo Villani celebra Giotto 
come il suscitatore di un’arte ormai esangue, mentre nei 
suoi Commentari il Ghiberti oppone alla rozzezza bizanti- 
na l’arte nuova giottesca. Non diversamente Leonardo 
Bruni vede risorgere dopo settecento anni di silenzio gli 
studi, e ci descrive il brivido d’entusiasmo che lo percor- 
se il giorno in cui gli si apri dinanzi il tesoro sottratto da 
sette secoli all’umanità pensante. « Per insino al tempo di 
Dante lo stile litterato pochi sapevano, e quelli pochi il 
sapevano assai male... Francesco Petrarca fu il primo il 
quale ebbe tanta grazia d’ingegno che riconobbe e rivocò 
in luce l’antica leggiadria dello stile perduto e spento...» 
Noto è l’inno di Valla alla lingua latina, simbolo vivente 
di un imperio spirituale, offuscatosi già con Boezio ma or- 
mai risorgente; note le pagine di Poggio sugli autori clas- 
sici che, liberi finalmente dall’antico carcere, si fanno edu- 
catori del genere umano: « tempus iam de somno surgere 
et danda opera, ut aliquid... prodessent ad vitam et mo- 
res illi quos habemus et quos quotidie legimus » *. Sulla 
fine del Quattrocento si consolida ormai il mito dell’ay- 
rea aetas ritornata, della luce ormai regnante; e ciò avvie- 
ne non senza significato nell'ambiente neoplatonico fici- 
niano, nel Landino e in Ficino. 

Testimonianze del genere, che potrebbero moltiplicar- 
si, svelano, dal Petrarca e dal Salutati in poi, la consape- 
volezza di una grande riforma che oppone la civiltà alla 
barbarie. Il mondo greco-romano, considerato come un 
modello imperituro di umanità, viene opposto al mondo 
barbaro dei Goti; l’età nuova come età di luce all’età pre- 
cedente come età di tenebre. Nell’elegia per il Bracciolini 
Cristoforo Landino canta: 


Poggius at sospes nigra e caligine tantos 
Ducit, ubi aeterna lux sit aperta, viros ?. 


! È tempo ormai di svegliarsi e di fare in modo che giovino alla vita ed 
ai costumi quegli autori che possediamo e che leggiamo ogni giorno. 

2? Felicemente Poggio trae si grandi uomini da una nera caligine e li re- 
ca là dove li circondi per sempre la luce. P 
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Che sulla fine del Quattrocento, e soprattutto dopo 
la scoperta dell'America, anime particolarmente sensibili 
pensassero all’aurora di un’epoca nuova del mondo, non 
può mettersi in dubbio. Basta leggere l’epistola che Egi- 
dio da Viterbo scrisse il 18 agosto del 1508 al pontefice, 
tutta pervasa da una profonda commozione. Già prima, 
vari anni prima, sotto l’influsso del Ficino, aveva gridato 
al ritorno dei regni aurei di Saturno. « Hec sunt, mi Mar- 
sili, Saturnia regna, hec toties a Sibylla et vatibus aetas 
aurea decantata, hec Platonis illa tempora, quibus fore 
precinuit, ut sua quam optime studia nota fierent » '. Ma, 
giova notarlo subito, questo senso religioso, questa pia in- 
terpretazione del regno della luce, si affermano dopo l’in- 
fluenza sempre pit diffusa del neoplatonismo, negli am- 
bienti ficiniani. Il primo Umanesimo, se insiste sulla bar- 
barie trionfata, lo fa al di fuori di ogni annunzio mistico 
del regno dello spirito, rimanendo sul modesto terreno 
della vita umana, rinnovata in una più ampia libertà. L’e- 
saltazione delle bumzanae litterae in Salutati o in Bruni re- 
sta un’istanza di formazione mondana, per costruire in 
modo pieno e completo la città terrena. In Pico o in Fi- 
cino, invece, l’uomo di cui si parla, più che l’essere incar- 
nato nel suo limite corporeo, appare come l’eterno Ada- 
mo della gnosi ebraico-cristiana. 


2. Di questa distinzione conviene tenere conto nel va- 
lutare il primo secolo dell’Umanesimo ed il tentativo fat- 
to dal Burdach di connetterlo senz'altro alle speranze di 
una renovatio operata sul piano religioso, cosî diffusa- 
mente attesa in tanta parte del Medioevo. È certo difficile 
non avvicinare Cola di Rienzo a Petrarca, ed è altrettanto 
non tenere conto dell’ansia rinnovatrice del tribuno ro- 
mano. « Deus intendit ad universalem reformacionem, a 
multis viris spiritualibus iam predictam, et hoc potissi- 
me precibus et instancia Virginis gloriose; et... mortali- 
tatem magnam et terre motus propter peccata multa im- 
miserat et ad flagellum aliud gravius intendebat prop- 


! Questi, Marsilio mio, sono i regni di Saturno; questa è l’età dell’oro 
tante volte esaltata dalla Sibilla e dai vati; questi i tempi nei quali Platone 
annunziò che sarebbero stati ben noti i suoi studi, 
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ter pastores et populos incorrectos, quibus quidem flagel- 
lis ante adventum beati Francisci Ecclesiam et populum 
castigare [voluit] et terribiliter sagittare; sed ad instan- 
ciam ipsorum duorum, Dominici videlicet et Francisci, 
qui in spiritu Enoch et Helie predicantes Dei Ecclesiam 
tunc ruentem penitus sustentarunt, prorogatum est Dei 
iudicium usque ad tempus presens; sed quia iam... non 
est qui faciat bonum, non est usque ad unum, nec eciam 
ipsi electi ad sustentacionem Ecclesie virtutes retinent 
primitivas, idcirco Deus merito indignatus huiusmodi pre- 
paravit et preparat ulcionem, et... brevi erunt magne no- 
vitates, presertim pro reformacione Ecclesie ad statum 
pristine sanctitatis, cum magna pace, non solum inter 
christicolas, sed inter christianos et sarracenos, quos sub 
uno proxime futuro pastore Spiritus Sancti gracia perlu- 
strabit;... tempus instat in quo Spiritus Sancti tempus in- 
greditur... » !. In queste parole in cui Cola riferisce i di- 
scorsi di Angelo da Monte Vulcano noi vediamo rivivere 
il profetismo di Gioacchino da Fiore e degli spirituali, 
l’ansia di riforma e di pace religiosa e politica (« una cum 
electo imperatore orbem terrarum... reformabunt » ‘) che 
percorre con frequenza sempre maggiore, fino dal secolo 
xII, opere di poeti e di pensatori. Redit aurea aetas, « ri- 
torna l’età dell’oro », cantava Arrigo da Settimello; di una 
chiesa battuta e rinnovata sognerà Savonarola; il france- 


1 Dio mira ad una riforma universale, già preannunciata da molti uo- 
mini dello spirito, soprattutto per le preghiere e l’invocazione della Ver- 
gine gloriosa... Ed aveva mandato una grande mortalità e terremoti a causa 
dei molti peccati; e volgeva il suo spirito ad un altro più grave flagello a 
causa della corruzione dei pastori e dei popoli: flagelli con cui, prima del- 
la venuta del beato Francesco, volle castigare e colpire in modo terribile la 
Chiesa e il popolo, Ma per l’intercessione dei medesimi due, ossia di Do- 
menico e Francesco, che predicando nello spirito di Enoch e di Elia so- 
stennero la Chiesa allora in completa rovina, il giudizio di Dio fu rinviato 
fino al nostro tempo. Ma poiché... ormai non esiste chi faccia il bene, e 
neppure uno se ne trova, e gli uomini stessi eletti a salvare la Chiesa nulla 
conservano delle antiche virtà, perciò Dio giustamente sdegnato ha prepa- 
rato ed appresta la punizione, e... tra breve avverranno novità grandi, so- 
prattutto perché la Chiesa sia ricondotta allo stato di primitiva santità, in 
una grande pace, non solo fra i cristiani, ma fra i cristiani e i saraceni, sui 
quali scenderà la grazia dello Spirito Santo riconducendoli presto tutti sot- 
to.un solo pastore... È vicino il momento dell’inizio dell’età dello Spirito 
Santo. 

2 Riformeranno il mondo insieme con l’imperatore eletto. 
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scano Ruggero Bacone aveva parlato in termini campa- 
nelliani della magia come strumento per l’instaurazione 
della Monarchia del Messia; astrologi e negromanti anda- 
vano leggendo nelle stelle e nei segni misteriosi delle cose 
l'avvento dell’Anticristo, da Arnaldo da Villanova a Pie- 
tro d’Ailly. 

Tuttavia, nonostante certi avvicinamenti, e il desiderio 
di pace religiosa che avrà le sue tappe nel concilio di Fi- 
renze, nelle opere del Cusano e nella lettera del papa Pic- 
colomini al Sultano, la diretta dipendenza del rinnova- 
mento rinascimentale dai moti profetici e riformatori me- 
dioevali, sic et simzpliciter, non è facilmente sostenibile. 
L’educazione classicamente umana vagheggiata da Petrar- 
ca e Salutati non è frutto di una crisi mistica; è misura e 
limite terreno. La religione, e c’è in essi anche tanta re- 
ligione, è spirito d’umiltà con cui ci si inchina dinanzi 
a un’espressione tipica dell'umanità: l’umanità classica. 
Senza dubbio la connessione fra rinascita del mondo clas- 
sico e renovatio religiosa fu fatta consapevolmente molto 
presto, specialmente sotto la pressione dell’ermetismo, già 
circolante attraverso l’ Asclepius e Lattanzio, e poi, in par- 
ticolare, nelle traduzioni ficiniane. Il mito ermetico avrà 
i suoi apostoli e i suoi confessori; la palingenesi universa- 
le sarà cantata in versi latini da Ludovico Lazzarelli e pre- 
dicata per le vie di Roma nell’aprile del 1484 da Giovan- 
ni Mercurio da Correggio. Ma nelle origini quegli uomini 
che meditavano alternativamente, e conciliavano, la Ni- 
comachea e i Vangeli, che andavano ripetendo che il re- 
gno di Dio non è di questo mondo, che erano antiascetici 
e tutti presi dall’ideale del bene comune, erano ben lungi 
dal credere imminente il regno dello spirito («licet cre- 
dam reformacionem sacri imperii a spirituali opere non 
excludi » '). 


3. Con tutto ciò il richiamo insistente del Burdach e 
del Piur a Cola di Rienzo ha avuto il grande merito di 
mettere in luce la connessione che il tribuno operava fra 


! Benché creda che non sia esclusa dall'opera spirituale la riforma del 
sacro impero, 
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il rinascente culto del mondo classico e i valori spirituali 
della mistica rezovatio; diremo di più: quello che opera 
in Cola la palingenesi sul piano pratico è un moto religio- 
so, che invano cercheremmo nei maggiori esponenti del- 
l’Umanesimo. Petrarca, estraneo a quel messianismo, in- 
terpreta dapprima l’opera del tribuno come riscossa co- 
munale o, al massimo, nazionale, e se ne stacca con biasi- 
mo quando lo vede delirare sulla sua missione universale. 
Il Rinascimento celebrò a suo modo il terzo regno, ma 
non si illuse mai di tradurlo in terra, se non in termini di 
cultura; la riforma e la pace furono riforma del cuore e 
pace filosofica. Sono ben chiare le già citate parole di Pog- 
gio: «tempus iam de somno surgere et danda opera, ut 
aliquid... prodessent ad vitam et mores illi [auctores] 
quos habemus et quos quotidie legimus ». Anche Cola ave- 
va scritto: «nichil actum putavi si, que legendo didice- 
ram, non aggrederer exercendo » !. Ma per il tribuno la 
realizzazione era la pratica instaurazione della monarchia 
del Signore entro i termini del sacro impero di Roma; per 
l’umanista era, innanzitutto, l'educazione di un uomo, o 
di un gruppo di uomini, a vivere in una ideale e invisibile 
repubblica di sapienti. « Sapendo... dalle cronache di Ro- 
ma che per cinquecento anni e più, nessun cittadino ro- 
mano, per viltà d’animo, aveva osato difendere il popo- 
lo... decisi di tentare l’alta impresa ». Ed ecco l’annunzio: 
« Si sono spalancati i cieli e, nata dalla gloria di Dio Pa- 
dre, la luce di Cristo, diffondendo lo splendore dello Spi- 
rito santo, a voi che abitate le ombre tenebrose della mor- 
te ha preparato la grazia di una inattesa e mirabile chiari- 
tà. Ecco che il clementissimo agnello di Dio che disperde 
i peccati, il santissimo Romano Pontefice, il padre dell’Ur- 
be, sposo e signore, mosso dalle grida, dai lamenti, dai 
lutti della sua sposa... per ispirazione dello Spirito Santo 
aprendo graziosamente il grembo della sua clemenza... ha 
concesso a voi misericordia e grazia, al mondo intero pro- 
mette redenzione...» Il messianismo di Cola trasforma 
in un annuncio del regno dello spirito ogni più piccolo 


! Mi sembrò che non avrei fatto nulla, se quel che avevo imparato nel- 
le mie letture, non avessi cercato di realizzare con le opere. 
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evento. Quella che per Petrarca era rinascente libertà di 
Roma, per il tribuno era palingenesi del mondo. L’univer- 
salità di una rinascita spirituale è, per lui, ricostruzione e 
riforma della città terrena che diventa finalmente città di- 
vina in terra nella universale redenzione e remissione dei 
peccati: « universo mundo redempcionem... et remissio- 
nem gentibus peccatorum » !. 

Per l’età umanistica la misura umana è limite umano, 
in terra; alla gloria del cielo si giunge, se mai, combatten- 
do in terra, riconoscendo la nostra chiusura terrena e la 
nostra destinazione divina. Libertas, pax, renovatio, man- 
tengono chiaramente distinto il loro diverso sapore sul 
piano politico e su quello spirituale; non si confondono 
come in Cola. L’Adamo divino è l’anima che nell’opera si 
fa degna del cielo, ma non vive già in cielo. L'Umanesi- 
mo, proprio perché vuole nuovamente connettere esigen- 
za classica della terra e sete cristiana del cielo, instauran- 
do la pace fra carne e spirito, è alieno dall’idea di un av- 
vento imminente in terra del regno dello Spirito. 


4. Di questo diverso sapore della mistica attesa me- 
dievale del regno in terra, e della riforma tutta interiore 
umanistica, non fa il debito conto il Burdach. Il quale tut- 
tavia ha messo in luce la necessità di ricollegare spiritua- 
lità medievale e rinascimentale al di là della troppo radi- 
cale frattura operata dal Burckhardt e dai suoi seguaci. Ed 
ha rivelato profondi motivi religiosi là dove con soverchia 
facilità si era veduta indifferenza, o pagano culto della bel- 
lezza mondana. Alla facile antitesi pietà medievale - em- 
pietà rinascimentale hanno giustamente reagito quanti 


alla visione tradizionale di una brusca frattura si sono in- 
vece meno felicemente opposti coloro che sono venuti rin- 
tracciando nel Medioevo prerinascimenti, o preumanesi- 
mi. La crisi effettiva nel campo del pensiero, ed insieme 
la sutura, sono ancora da determinare. Non basta ricono- 
scere, come è stato fatto, che non la lettura dei classici fu 
determinante del nuovo moto di pensiero, ma che una cri- 


Redenzione del mondo intero... e remissione alle genti dei peccati. 
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si già aperta fece vedere con occhi nuovi i classici. Non 
basta riconoscere che essi furono strumenti e non cause di 
una educazione nuova; non basta accorgersi che non si 
trattò di una scoperta di opere ignote, ma, se mai, del- 
l’ampliarsi di un patrimonio già vasto. Bisogna cercare 
che cosa avesse aiutato gli occhi a guardare il mondo con 
una nuova capacità . di penetrazione, e a leggere nuove pa- 
role nelle sillabe già lungamente meditate. Caduta la bel- 
la favola, cara a Poggio, degli antichi prigionieri fattisi li- 
beratori dei loro liberatori, viene fatto di domandarsi che 
cosa rendesse Petrarca tanto proclive a Platone, di cui 
possedeva sî i dialoghi ma senza poterli leggere. È insom- 
ma la storia di una crisi molto complessa quella che con- 
viene fare, non per spiegare, ma per situare l’aurora del- 
l’Umanesimo, col suo culto congiunto delle lettere, del- 
l’uomo e di Dio; con la sua convinzione che la salvezza 
dell'umanità consiste in una educazione nelle lettere uma- 
ne, nella lettura dei classici, nella lettura del libro di Dio, 
nella opera umana in terra, che si fa anche ascesa verso 
Dio. 

Che le esasperate posizioni della tarda Scolastica, gli 
abusi di un arido tecnicismo, contribuissero a una vivace 
rivolta, è indiscutibile. Eppure a questa rivolta si giunse 
attraverso le tappe segnate dalla più matura riflessione 
medievale. È stato sottilmente seguito il processo laten- 
te per cui dalla ultima fisica occamistica venne germinan- 
do la scienza di Leonardo, che risolse in nuove intuizioni 
le esasperate ed esasperanti posizioni parigine. Orbene, 
quando noi vediamo alla fine del Trecento Coluccio Salu- 
tati congiungere la rivalutazione delle lettere umane alla 
esaltazione della vita attiva e al primato della volontà; 
quando, alla fine del Quattrocento, troviamo Ermolao 
Barbaro che unisce il culto per la filologia alle calculatio- 
nes suisethicae nel momento stesso in cui Pomponazzi 
muove dallo studio degli scolastici i primi passi della sua 
indagine; quando vediamo i professori di Padova oscillare 
fra averroismo e occamismo, scotismo e tomismo; quan- 
do vediamo Pico esaltare lo stile parigino e Ficino muo- 
versi nell’ambito tradizionale del platonismo, sia esso avi- 
cennizzante o bonaventuriano; quando si notano i molti 
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tramiti che congiungono l’antico al nuovo, ci si rende con- 
to che il nuovo è nuova e originale risposta a problemi 
lentamente maturati e lungamente meditati, risoluzione 
magari rivoluzionaria, ma di questioni storicamente im- 
poste. 

Come non tenere conto dell’insistente rivendicazione 
scotista dei valori dell’individuo concreto, nella sua pre- 
cisa determinazione vivente: «homo, cum sit fibula om- 
nium naturalium, coniungit superiora inferioribus, et per 
haec medium est inter substantias pure naturales et pure 
spirituales, continens in unitate essentiae corpus perfec- 
tum naturaliter et animam supernaturaliter, et sic, secun- 
dum Dyonisium, coniungit infima supremorum supremis 
infimorum » '. Il cardinale Vitale du Four nel De reruzz 
principio, lungamente attribuito a Scoto, svolge in termi- 
ni molto efficaci la dottrina della baecceitas. Ma essa non 
va isolata; si congiunge alla tesi della univocità dell’esse- 
re, che stabilisce i profondi legami del reale, gerarchizza- 
to in una rete di connessioni che hanno al vertice Dio, on- 
de il nostro pensiero può sollevarsi fino a lui. Ed ecco, 
d’altra parte, contro Goffredo di Fontaines e sulle orme 
di Enrico di Gand, la valorizzazione della volontà, il pri- 
mato della volontà, che sul piano dell’uomo significa ri- 
vendicazione del valore dell’uomo rispetto al suo ogget- 
to. « Actus intelligendi — osserverà Giovanni Pico nelle 
tesi secundum Joannem Scotum — nobiliori modo causa- 
tur ab intellectu quam ab obiecto ». Ed insisterà sull’uni- 
vocità (« ens dicitur de Deo et creatura univoce in quid ») 
e sull’ecceità (« unumquodque individuum est individuum 
per propriam differentiam individualem, quae dicitur 
haecceitas » °). Circa un secolo prima il domenicano Gio- 
vanni Dominici non aveva risparmiato espressioni roven- 


! L’uomo, essendo il legame di tutte le cose naturali, congiunge le cose 
superiori alle inferiori; in tal modo è medio fra le sostanze puramente na- 
turali e quelle puramente spirituali, contenendo nell’unità dell’essenza un 
corpo naturalmente perfetto ed un’anima soprannaturalmente perfetta; in 
tal modo, secondo Dionigi, congiunge le più basse delle cose superiori alle 
più alte delle inferiori, 

? L'atto dell’intendere è causato in modo più nobile dall’intelletto che 
dall'oggetto. L’essere si dice univocamente di Dio e della creatura. Ogni 
individuo è tale per la propria differenza individuale, che si dice ecceità. 
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ti al Salutati per la sua proclamazione del primato della 
volontà. 

E come dimenticare l’esigenza occamistica del concre- 
to, l’appello all'esperienza immediata, la distruzione delle 
superfluità di intermediari, la posizione di un unico prin- 
cipio del reale: « Deus potest facere omne quod fieri non 
includit contradictionem » '. Cade cosî ogni limite di Dio, 
ma insieme ogni realtà di essenze a sé stanti, separate. Ca- 
dono le difficoltà dell’individuazione, perché ogni indivi- 
duo resta nella pienezza concreta della sua integrità, in 
cui si contraggono le determinazioni a cui l’astrazione ha 
finito col dare corpo. Potenza, atto, privazione, negazio- 
ne, unione, distanza, non sono realtà distinte dalle sostan- 
ze; come non lo sono né il moto, né lo spazio, né il tem- 
po, al di fuori dei concreti enti che si muovono, che dura- 
no, che occupano uno spazio. L'onnipotenza divina esclu- 
de ciò che non sia individuo in atto, conoscibile attraver- 
so una intuizione immediata, attraverso un’esperienza di- 
retta. « Si aliquis videret calorem intuitive per intellec- 
tum, et cognosceret distincte quod sol calefaceret ista in- 
feriora; si nunquam cognosceret per experientiam quod 
calor produceret calorem, quia nullum calefactibile esset 
sibi approximatum: talis non plus cognosceret quod ca- 
lor est calefactivus quam quod albedo est productiva al- 
bedinis » ° (Sext., prol., q. 9). 

La potenza non è che una capacità di fare; nessun mon- 
do intelligibile di essenze è conciliabile col principio del- 
l'economia: « pluralitas non est ponenda sine necessitate 
ponendi » °. Necessità concettuali non sussistono. L’asso- 
luta libertà del Creatore è fondamento della contingenza 
del tutto e, insieme, è esclusione di formalità per sé sussi- 
stenti. Tra le cose non esistono distinzioni formali, ma so- 
lo reali: « est maior convenientia inter Socratem et Plato- 

! Dio può fare tutto quello che, quando venga fatto, non implica con- 
traddizione. 

2 Se uno cogliesse intuitivamente il calore con l'intelletto, e conosces- 
se con un atto distinto che il sole riscalda le cose inferiori; se costui non 
conoscesse mai mediante l’esperienza che il calore produce il calore, non 
avendo avvicinato mai cosa alcuna che venisse riscaldata: per lui il calore 
non produrrebbe calore, più di quello che la bianchezza produca bian- 


chezza. 
3 Non si deve porre una pluralità quando non è necessario. 
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nem quam inter Socratem et istum asinum, non propter 
aliquid aliquo modo distinctum, sed seipsis plus conve- 
niunt » ‘. L'universo di Occam appare estremamente sem- 
plificato, ma anche sommamente slegato; solo i nessi logi- 
co-grammaticali del linguaggio stabiliscono i nessi di simi- 
larità fra enti completamente a sé stanti. La parola a cui 
l’universale si riduce (res-vox) non è che un segno: « uni- 
versale non est in re plus quam haec vox boro est in So- 
crate vel in illis quos significat » è. Come ha concluso il 
Vignaux, «il nominalismo ci appare un’ontologia della 
cosa ove una logica del linguaggio si incontra con una teo- 
logia dell’onnipotenza ». 

Ai fondamenti metafisici dell’onnipotenza del volere di- 
vino e dell’individualità concreta, corrispondono, sul ter- 
reno conoscitivo, conoscenza sperimentale e grammatica, 
e sul piano teologico un atto di fede in una inafferrabile 
infinità divina. Non a caso il misticismo cusaniano e il no- 
minalismo occamistico sono stati visti paralleli alla posi- 
zione antidialettica di Pietro Damiani. La frattura fra uo- 
mo e Dio non si supera con la logica ma con l’amore; le 
creature di Dio si conoscono nell’esperienza diretta. Il lin- 
guaggio è un complesso di segni in funzione della convi- 
venza e della comunicazione umana. 

Occam contro l’aristotelismo vuole rivendicare, al di 
fuori di schemi astratti, i termini vitali del cristianesimo. 
Non a caso egli è seguace di san Francesco, come Bona- 
ventura, come Bacone, come Scoto. Attaccato alla concre- 
tezza, vuole ricondurre gli uomini alla genuina originarie- 
tà di un’esperienza, ad ascoltare il linguaggio del mondo 
e la scrittura divina, a rompere con le costruzioni e giusti- 
ficazioni fittizie della scuola. 

Ora, come non rimanere colpiti da questo convergere 
di un’accentuazione del volere, del fare, della praticità del 
sapere, della concretezza dell’individuo e dell’esperienza, 
della parola come vox che indica una res contro l’astratto 


1 C'è maggiore corrispondenza fra Socrate e Platone che fra Socrate e 
codesto asino, ma non per qualcosa che in qualche modo sia in loro distin- 
ta, ma perché in sé si corrispondono di pit. 

2 L’universale non è nella cosa più di quanto questo termine zoro sia 
in Socrate o in quelli che significa, 


236 L’ETÀ DELL'UMANESIMO 


universale, della fede e della carità, dei valori originari 
dell’intuizione cristiana? Anche se le vie dei filosofi tradi- 
zionali e dei nuovi pensatori non si incontreranno, come 
non rimanere colpiti dal fatto che la filologia umanistica, 
e l’umanistico bisogno di individua concretezza, e l’esi- 
genza di tornare alla natura, all’origine, al principio, sor- 
gono dopo quest'opera di critica e di demolizione? Come 
meravigliarsi che Ermolao Barbaro, dopo aver studiato i 
complicati giuochi della logica dei « calcolatori », si chi- 
nasse reverente a un tempo dinanzi a Cristo e alla perizia 
filologica? «Duos agnosco Dominos, Christum et litte- 
ras»! (Ep., 76). 

Come non riconoscere che lo stesso averroismo si era 
spesso venuto svolgendo come spirito critico, come inte- 
resse per la natura e per le scienze, per il singolare sensi- 
bile? Che gli umanisti, come tutti i novatori, accentuino 
la polemica, non è dubbio; ma neppure è dubbio che 1’U- 
manesimo si colloca in questa convergenza di motivi e di 
difficoltà, e intende sfruttarla al massimo, volta a volta 
sottolineando in un senso nuovo dei problemi quegli spun- 
ti del passato che il singolo pensatore sentiva più conge- 
niali. Ma per afferrare il valore della cultura degli umani- 
sti, grammatici compresi, bisogna rendersi conto che quel- 
lo che è stato chiamato l’umanesimo delle lettere, in una 
contrapposizione artificiosa col cosiddetto umanesimo del- 
lo spirito, fu veramente una risposta nuova ed originale 
all’insorgenza di profondi problemi, entro una crisi del 
pensiero filosofico tradizionale. 

Il richiamo alla humanitas classica fu un modo di libe- 
rarsi di tutta una cultura vecchia, in quegli aspetti in cui 
era venuta meno ai suoi compiti; fu l’espressione di un 
bisogno di tornare alla vita, di attingere di nuovo, oltre 
le dispute di scuola, la schiettezza di problemi sentiti. Si 
potrà discutere ancora a lungo intorno agli astrattissimi 
termini di Medioevo e Rinascimento, ma nessuno confon- 
derà mai una pagina di Petrarca, di Salutati o di Valla con 
quelle dei tardi scolastici contemporanei. È questa urgen- 
za di problemi, questo bisogno di sincerità umana, quello 


! Riconosco due Signori: Cristo e le lettere. 
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che colpisce nel Rinascimento. Anche la religione, che è 
la religione cristiana, vuole esser ritorno alle origini di 
Cristo e di Francesco; e il ritorno alla natura è il sempre 
ritornante appello alla rivolta contro strutture superate. E 
la ristudiata grammatica risponde al bisogno di una logica 
concreta del pensiero concreto, cosî come il ritorno agli 
antichi è ritorno a fonti originarie di schiettezza e di pu- 
rezza. In questa vita terrena umanamente sofferta si vede 
l’unico campo concesso all’uomo per la sua prova; e tutto 
si commisura alla sua fecondità mondana. E non già per 
uno spirito negatore di altri valori, ma perché terrena è la 
nostra palestra — come scrive il Salutati. 

Ora non può prescindersi da questo complesso di esi- 
genze di rinnovamento, da questo bisogno di un ritorno a 
ciò che è primario, fondamentale, essenziale. Se tutto que- 
sto nacque al limite di un’estrema decadenza e di una cri- 
si di vecchiezza, non può certo confondersi con quel con- 
traddittorio disfacimento di una società, oltre il quale si 
voleva costruire la « nuova età ». L'amore malato e sen- 
suale della vita, la grossolana corpulenza di talune mani- 
festazioni dell'estremo Medioevo, solo per malintese ana- 
logie possono confrontarsi con quest’onda di fresche espe- 
rienze destinate ad alimentare una nuova limpidezza di vi- 
sione: un riscoprire gli aspetti delle cose con cui si ripren- 
de contatto al di fuori di formule invecchiate. Le specie 
scolastiche, lo osserverà Cartesio, che dovevano essere il 
tramite attraverso il quale la nostra mente raggiungeva le 
cose, erano diventate dei diaframmi che impedivano al- 
l’uomo il rapporto con il mondo, con gli altri, con Dio. La 
cultura umanistica, con quel suo appello alle cose, fu ap- 
punto uno sforzo di liberazione, o, come si amò dire, una 
sorta di nascita nuova, di purezza riconquistata in seno a 
una realtà riscoperta. 


1. Nonè certo il caso di avventurarsi qui nella sterminata let- 
teratura sull’Umanesimo e il Rinascimento; per maggiori notizie bi- 
bliografiche, e per i problemi generali, v. Hans Baron, Renaissance 
in Italien, « Archiv fir Kulturgeschichte », 17, 1927, 226 sgg.; 21, 
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1931, 95 sgg.; P. O. Kristeller e J. H. Randall jr, The Study of the 
Philosophies of the Renaissance, « Journal of the History of Ideas », 
2, 1941, 449-96; C. Carbonara, Il secolo xv, Milano 1943, 449-517; 

urveys of Recent Scholarship in the Period of Renaissance, com- 
piled for the Committee on Renaissance Studies of the American 
Council of Learned Societies, serie I, 1945. In particolare sulla sto- 
ria della storiografia intorno al Rinascimento: W. K. Ferguson, The 
Renaissance in Historical Thought, Cambridge Mass. 1948; H. 
Schulte Nordholt, Het Beeld der Renaissance, Een historiographi- 
sche Studie, Amsterdam 1948; F. Chabod, L’età del Rinascimento, 
nella miscellanea offerta a B. Croce, Napoli 1950, 1, 125-207; H. 
Bayens, Begrip en Problem van de Renaissance, Leuven 1952; Il Ri- 
nascimento. Significato e limiti, Atti del III Congresso Internazio- 
nale sul Rinascimento, Firenze 1953; D. Cantimori - E. F. Jacob, 
La periodizzazione dell’età del Rinascimento nella storia d’Italia e 
in quella d'Europa, X Congresso Internazionale di Scienze storiche, 
Relazioni, 4, Firenze 1955, 307-63 (insieme con gli altri studi sul 
Rinascimento in Studi di storia, Torino 1959, 341 sgg.); A. Sapori, 
Medioevo e Rinascimento. Spunti per una diversa periodizzazione, 
« Archivio Storico Italiano », 115, 1957, 135-64 (v. Moyen dge et 
Renaissance en Italie. Pour un remaniement des périodes bisto- 
riques, « Annales », 2, 1956, 433-57); D. Cantimori, I/ problema ri- 
nascimentale proposto da A. Sapori, in Studi in onore di A. Sapori, 
Milano 1957, 937-47 (= Studi di storia, 366-78). In appendice a 
F. Chabod, Machiavelli and the Renaissance, London 1960", 201-47, 
si trova un'eccellente bibliografia ragionata. 

Rassegne sistematiche degli studi più recenti si trovano in « Stu- 
dies in Philology », che ogni anno pubblica un’ampia e accurata bi- 
bliografia sistematica; in « Bibliothèque d’Humanisme et Renais- 
sance », 16, 1954, 375-85 (A. Chastel, L’humanisme italien, Travaux 
récents); in « Archiv fur Kulturgeschichte », 37, 1955, 105-22 (A. 
Buck, Italienischer Humanismus), e, in genere, nelle riviste specia- 
lizzate come « Renaissance News » (ma v. anche « Studies in Re- 
naissance » e « Rinascimento »). Riguardano particolarmente la sto- 
ria del pensiero gli articoli di T. Gregory, Gli studi italiani sul pen- 
siero del Rinascimento, « Rassegna di Filosofia », 1, 1952, 201-13; 2, 
1953, 51-62; tenta un panorama d'insieme C. Vasoli, La civiltà del- 
l'Umanesimo e il problema del Rinascimento, nel vol. Prospettive 
storiografiche in Italia, Genova 1956 (fascicoli 22-24 della rivista 
« Itinerari », in onore di G. Salvemini). Informato è il vol. di C. An- 
geleri, Il problema religioso del Rinascimento, Firenze 1952; prege- 
vole G. De Blasi, Problemi critici del Rinascimento, nel vol. Lette- 
ratura italiana, Milano 1956, 203-416. 

È appena il caso di ricordare qui le classiche opere del Burckhardt 
(Die Kultur der Renaissance in Italien. Ein Versucb, trad. it. D. 
Valbusa, intr. E. Garin, Firenze 1952), del Burdach (Reformation, 
Renaissance, Humanismus, Zwei Abbandlungen tiber die Grund- 
lage moderner Bildung und Sprachkunst, trad. it. D. Cantimori, Fi- 
renze 1935), del Dilthey (Weltanschauung und Analyse des Men- 
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schen seit Renaissance und Reformation, trad. it. G. Sanna, 2 voll., 
Venezia 1927), dello Huizinga (Herfsttij der Middeleeuwen. Stu- 
die over levens-en gedachtenvormen der veertiende en vijftiende 
eeuw in Frankrijk en de Nederlanden, trad. it. B. Jasink, intr. E. 
Garin, Firenze 1953), del Voigt (Die Viederbelebung des Klassi- 
schen Altertums oder das erste Jabrbundert des Humanismus, trad. 
it. D. Valbusa, aggiunte e correzioni di G. Zippel, 3 voll., Firenze 
1890-97), del Walser (Gesammelte Studien zur Geistesgeschichte 
der Renaissance, trad. parziale di M. Corssen, intr. E. Garin, Firenze 
1942). Oltre il De Ruggiero, Rinascimento Riforma e Controrifor- 
ma, Bari 1961° e G. Saitta, Il pensiero italiano nell'Umanesimo e 
nel Rinascimento, 3 voll., Bologna 1949-51, v. E. Cassirer, Indi 
viduum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance, Leipzig- 
Berlin 1927 (trad. it., Firenze 1935); G. Gentile, I/ pensiero italia- 
no del Rinascimento, Firenze 1940; P. O. Kristeller, The Classics 
and Renaissance Thought, Cambridge Mass. 1955; id., Studies in 
Renaissance Thought and Letters, Roma 1956; id., Renaissance 
Thought, I-II, New York 1961-65; W. Moench, Die italienische 
Platonrenaissance und ibre Bedeutung fiir Frankreichs Literatur 
und Geistesgeschichte, Berlin 1936; E. Panofsky - F. Saxl, Déirers 
« Melencolia I », Leipzig-Berlin 1923 (nuova ed. R. Klibansky, E. 
Panofsky, F. Saxl, Saturn and Melancholy. Studies in the history of 
natural philosophy, religion and art, New York 1964. Per i contri- 
buti dell’Istituto Warburg v. l’introd. di E. Garin alle Lectures di 
F. Saxl, trad. it., Bari 1965); G. Toffanin, Storia dell'Umanesimo, 
Napoli 1933 (e Bologna 1951, 3 voll.); W. Riiegg, Cicero und der 
Humanismus, Zurich 1946. Cfr. anche E. Panofsky, Renaissance 
and Renascences in Western Art, Stockholm 1960; The Renais- 
sance. Six Essays, New York 1962; J. Macek, Italské renesance, 
Praha 1965. Su aspetti particolari v. H. Butterfield, The Origins of 
Modern Science, 1300-1800, New York 19577; A. C. Crombie, Au- 
gustine to Galileo, The History of Science, A. D. 400-1650, London 
1957; L. Olschki, Geschichte der neusprachlichen wissenschaftli- 
chen Literatur, 3 voll., Heidelberg - Halle a. d. Saale 1918-27; V. 
Rossi, Il Quattrocento, Milano 1938°; R. Sabbadini, I/ metodo de- 
gli umanisti, Firenze 1922; L. Thorndike, A History of Magic and 
Experimental Science, 8 voll., New York 1923-58; M. Boas, The 
Scientific Renaissance, 1450-1630, London 1962. 

Sulla « coscienza » che gli umanisti ebbero di un rinnovamento 
radicale v. specialmente F. Simone, La coscienza della rinascita ne- 
gli umanisti francesi, Roma 1949. 

Fra le opere d’insieme, che hanno riprospettato con originalità 
di indagini e di materiali i problemi di cui si tocca in questo libro, 
sono da porsi in primo luogo le opere di H. Baron, Hurmanistic and 
Political Literature in Florence and Venice, Cambridge Mass. 1955; 
The Crisis of the Early Italian Renaissance, 2 voll., Princeton 1955 
(edizione rivista e aumentata, in un volume, Princeton 1966); no- 
tevole anche per la parte documentaria L. Martines, The Social 
World of the Florentine Humanists, Princeton 1963. Ha suscitato 
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non trascurabili osservazioni il libro di H. Haydn, The Counter-Re- 
naissance, New York 1950 (cfr. B. W. Whitlock, The Counter- 
Renaissance, « Bibliothèque d’Humanisme et Renaissance », 20, 
1958, 434-39; D. Cantimori, L’« Antirinascimento », in Studi di 
storia, 455-60). Per lo sfondo storico cfr. M. Gilmore, The World of 
Humanism, New York 1952; D. Hay, The Italian Renaissance in 
its Historical Background, Cambridge 1962. Suggestivo, e per talu- 
ni problemi fondamentale, J. Seznec, La Survivance des dieux an- 
tiques, London 1940 (ed. ingl., New York 1953 e 1961). 

Sono da vedere, infine, per quanto riguarda in particolare la filo- 
sofia italiana nei secoli xv e xvI, le due rassegne sistematiche: E. 
Garin, The fifteenth century in Italy; L. Firpo, La philosophie des 
seiziòme et dix-septiòme siècles..., in Philosophy in the Mid-Cen- 
tury. A Survey, 4, Firenze 1959, 95-119. 


2-3. Per rendersi conto delle tesi del Burdach è necessario te- 
nere presente, con tutta la complessità del suo contributo documen- 
tario, la grande opera Vor Mittelalter zur Reformation. Forschun- 
gen zur Geschichte der deutschen Bildung, Berlin 1912-33. In parti- 
colare v. il vol. 2, in cinque parti, su Cola di Rienzo (Briefwechsel 
des Cola di Rienzo, a cura di Konrad Burdach e Paul Piur; 1: K. 
Burdach, Rienzo und die geistige Wandlung seiner Zeit, 2 tomi, 
1913-28; 2: Kritische Darstellung der Quellen zur Geschichfe Rien- 
zos, 1928; 3: Testo critico, Lesarten und Anmerkungen, 1912; 4: 
Urkundliche Quellen zur Geschichte des Cola di Rienzo, 1912; 5: 
Nacbhlese zu den Texten, Kommentar, 1929). V. anche P. Piur, Cola 
di Rienzo, trad. J. Chabod Rohr, Milano 1934. 


4. Per tutto quello che si riferisce alla crisi della scolastica, ol- 
tre i lavori già citati di K. Michalski e di A, Maier, v., specialmente 
per quanto riguarda il pensiero scientifico, P. Duhem, Le systèzze 
du monde, 10 voll., Paris 1913-60. 

Quanto al problema, non tanto della « religione degli umanisti », 
quanto delle interpretazioni religiose dell'età dell’Umanesimo e del- 
le sue origini, a parte le tesi del Pastor, nella sua Storia dei Papi 
(trad. it., 1-3, Roma 1925), v. H. Thode, Franz von Assisi und die 
Anfinge der Kunst der Renaissance in Italien, Berlin 1885 (e 1904”) 
{v. anche V. Zabughin, Storia del Rinascimento cristiano in Italia, 
Milano 1924, e, per la filosofia, F. Olgiati, L'anima dell’Umanesimo 
e del Rinascimento, Milano 1925). 


Capitolo secondo 


DAL PETRARCA AL SALUTATI 


1. A. Mussato. Amore del Petrarca per l’antico. Studia bumanita- 
tis e pietas. La solitudine. La morte. — 2. Cicerone e Agostino, Pe- 
trarca e Luigi Marsili. — 3. Scienza e filosofia. Platone e Petrarca. 
Barlaam e Leonzio Pilato. — 4. Petrarca e Aristotele. Contro la scien- 
za. — 5. Salutati e Petrarca. Francesco Landini. Il pensiero del Salu- 
tati. — 6, Il De saeculo et religione. — 7. Il De fato. Elogio di Socrate. 
Grazia e libertà. — 8. Marta e Maria. — 9. Leggi e medicina. — 10. 
Giovanni da Imola. N. Vernia. Il Galateo. 


1. NelCiceronianus Erasmo scriverà: « reflorescentis 
eloquentiae princeps apud Italos videtur fuisse Petrarcha, 
sua aetate celebris ac magnus; nunc vix est in manibus » !. 
Ed è comune, e non ingiustificata abitudine, andare ritro- 
vando nella vasta sua opera latina le linee della nuova età. 
L’interesse per l’antico e il suo atteggiamento di fronte ai 
classici, il suo amore per le burzanae litterae, il suo desi- 
derio di sapere, la sua critica della cultura scolastica, tutto 
ha già il sapore dell’Umanesimo nascente. Il Voigt, ed al- 
tri successivamente, hanno sottolineato l’importanza del 
padovano Albertino Mussato (1261-1329), poeta caro al 
Salutati, storico non ignoto al Petrarca che lo ricorda « no- 
varum rerum satis anxius conquisitor » £. Come scriveva 
nel 1315 al grammatico Giovanni da Venezia, il Mussa- 
to aveva attinto la sua poesia dai Fauni antichi che ancora 
si aggiravano nella sua terra: 


Moribus antiquis sibi me fecere Poetam *. 


1 Il principe della eloquenza tornata a fiorire in Italia sembra essere 
stato il Petrarca, celebre e grande ai suoi tempi. Ora a stento lo si prende 
in mano. 

2 Ansioso ricercatore di nuove cose. 

? Mi fecero poeta educandomi secondo le antiche forme. 
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Aveva anche scritto di filosofia morale ed aveva compo- 
sto un trattato de lite naturae et fortunae; aveva forte- 
mente difeso la poesia dagli attacchi « teologali » di fra” 
Giovannino da Mantova; aveva esaltato in versi latini il 
suo amico e compatriota Marsilio da Padova, spirito au- 
dace e innovatore, ancorché assai lontano dalla mentalità 
umanistica, eppure idealmente congiungente la crisi che 
sul terreno speculativo e pratico agitava il tramonto del 
Medioevo con i primi palpiti del Rinascimento. Ideale 
connessione che, se non giustifica l’inclusione di Marsilio 
entro la cornice della nuova età, spiega l'immancabile ri- 
chiamo all’opera sua da parte di chi prenda a narrare l’ini- 
zio dell’Umanesimo. 

Parlando di sé e dei suoi studi nell’epistola ad poste- 
ros Petrarca sottolinea con forza il proprio amore per il 
mondo antico: «io attesi unicamente, nei molti miei stu- 
di, alla conoscenza dell’antichità: poiché questa età mia 
sempre mi dispiacque; cosî che se l’amore de’ miei pi ca- 
ri non avesse creato una contraria voglia in me, sempre io 
avrei tolto d’essere nato in ogni altra età, che in questa; 
ed ora, di questa dimenticandomi, vorrei con l’animo con- 
tinuamente affissarmi nell’altre ». Questo bisogno di co- 
munione con anime consenzienti, che il Petrarca svela nel 
culto dell’amicizia (« amicitiarum appetentissimus hone- 
starum et fidelissimus cultot » '), si mostrava incapace di 
saziarsi fra i contemporanei e faceva a sé contemporanei i 
maestri del passato. Ed ecco il diletto della storia — bisto- 
ricis delectatus sum — e l'appello agli uomini per una co- 
municazione al di là del tempo — nisus animo me aliis sem- 
per inserere. Sopra le vicende che decadono senza posa 
nella contingenza di un fluire inesorabile, si viene co- 
struendo una città spirituale che, come l’Ade immaginato 
da Socrate o il nobile castello dantesco, quasi consolida il 
colloquio delle anime lungo le vie della verità e della bel- 
lezza. 

Nel fastidio delle cose, l’uomo si volge verso le gioie 
dell’interiorità frugata nelle pieghe più intime, e celebra e 
dipinge nella poesia i moti dell’anima, ne considera nella 


! Bramosissimo di oneste amicizie e fedelissimo amico. 
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filosofia morale il valore, e finalmente ne comprende il si- 
gnificato attraverso la meditazione religiosa. « Il mio in- 
gegno — confessa il Petrarca — fu buono più che acuto, e 
fu atto ad ogni bello e salutifero studio; ma principalmen- 
te inchinato alla filosofia morale e alla poesia. La quale 
pure nel processo del tempo io trascurai, più dilettando- 
mi delle sacre lettere, nelle quali sentii quella nascosta 
dolcezza che per lo innanzi io non aveva gustata ». Di que- 
sta umanità tutta spiegata il mondo antico resta per lui un 
paradigma che non tramonta. Anche la pietas, che fa pas- 
sare in secondo piano la poesia, non esclude, anzi si com- 
pone con l’amore dell’antico. Il tema del Salutati, che gli 
studia humanitatis si incontrano con gli studia divinitatis, 
aleggia già nelle epistole petrarchesche. « Jam ex omnibus 
humanarum cupiditatum ardoribus... divina me pietas eri- 
puit »; eppure ancora lo domina una « inexplebilis cupidi- 
tas », che non volle, tuttavia, estirpare da sé, ricordando 
«honestarum rerum non inhonestam esse cupidinem » ’. 
E questa sete insaziabile è rivolta ai classici, a coloro che 
nella propria conversazione realizzano l’ideale città degli 
spiriti umani. « Aurum, argentum, gemmae, purpurea ve- 
stis, marmorea domus, cultus ager, pictae tabulae, pha- 
leratus sonipes, ceteraque id genus, mutam habent et su- 
perficiariam voluptatem; libri medullitus delectant, collo- 
quuntur, consulunt, et viva quadam nobis atque arguta 
familiaritate iunguntur » °. Stabiliscono un colloquio fra 
uomini che vince il silenzio della nostra solitudine con la 
voce di coloro che non muoiono, mentre in quel totale ta- 
cere dei rumori del mondo echeggia il suono della verità 
che non tramonta (Fazz., III, 18). Questo ritmo: solitu- 
dine - società spirituale, silenzio delle cose - discorso del- 
l’anima, entro cui si muove cosi spesso la meditazione pe- 
trarchesca, e che con sapore agostiniano si dispiega nel Se- 


! Ormai la divina pietà... mi ha strappato a tutti gli ardori delle pas- 
sioni umane... Una brama insaziabile... L'amore delle cose oneste non è di- 
sonesto. 

? L'oro, l'argento, le gemme, le vesti purpuree, i palazzi marmorei, una 
bella campagna, le pitture, gli adorni destrieri, e tutte le cose di questo ge- 
nere, recano un piacere muto e superficiale. I libri dilettano in profondità, 
Do con noi, ci consigliano, ci restano uniti in una consuetudine viva e 
sottile. 
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cretum, pervade tutta la celebrazione delle lettere. E l’e- 
ducazione attraverso le lettere raggiunge un tono religio- 
so proprio in questo ritorno dell’uomo all'uomo attraver- 
so il contatto con gli uomini; in questa società ideale, in- 
fatti, è sempre presente Dio. 

La solitudine e il silenzio del saggio sono cost l'appello 
a una comunione di spiriti; solitudine dal volgo, dalle co- 
se insignificanti in cui ci si smarrisce; silenzio dei rumori 
inutili e vani; ma solitudine popolosa ed eloquente silen- 
zio, ove, tacendo ciò che è caduco, parla, al di fuori della 
decadenza del tempo, quello che è al di là d’ogni tempo. 
« Nelle brevi parole evangeliche, nella silenziosa medita- 
zione compresi tutta la miseria dell’errore degli uomini: i 
quali, trascurato quello che di più nobile posseggono, si 
disperdono nella molteplicità delle cose, si perdono nella 
vanità del mondo visibile, cercando fuori di loro quello 
che potranno trovare solo dentro di sé». Nella contem- 
plazione stupita della propria vita interiore Petrarca vede 
diventare più basso d’un cubito il picco alpestre alla cui 
cima si era sollevato con sudore e fatica (Farz., III, 1). 

Per questo, filosofare è morire; trasfigurare il mondo è 
coglierlo nella luce dello spirito, e ritrovarne il valore at- 
traverso la scoperta del suo non valore. Solo la meditazio- 
ne, il discorso interiore, ci fanno riconquistare noi e il 
mondo nella giusta luce. Ora le lettere hanno proprio que- 
sta funzione, di ritrarci dalla regione della dispersione e di 
farci cittadini del mondo dello spirito. 

Conviene, in proposito, riflettere in particolare sulla 
lettera inviata al Boccaccio quando questi voleva rinun- 
ciare ad ogni studio letterario, sotto l'impressione dell’an- 
nuncio della prossima morte, ricevuto dal certosino Gioac- 
chino Ciani, che l’aveva avuto dal morente confratello 
Pietro Petroni. Il Petrarca comincia col dimostrare che il 
timore della morte, che ci fa vili, si trasforma attraverso 
la meditazione della morte: « nel pensiero della morte — 
ripete con sant’ Ambrogio — l’anima trova lo scampo dalle 
pene della morte ». E questo non significa vincere la mor- 
te, ma un trasferirla dal piano della paura a quello della 
consapevolezza. Ora questa suprema fortificazione e con- 
quista ed educazione di se medesimi è facilitata, anzi resa 
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possibile, proprio dalle lettere. « No che non deve l’amo- 
re della virti né il pensiero della morte vicina distorci dal- 
lo studio delle lettere, il quale, se con buone intenzioni si 
faccia, della virtà risveglia l’amore, e il timore della mor- 
te o sminuisce o distrugge... Né fan le lettere impedimen- 
to a chi con animo ben disposto se ne procaccia il posses- 
so, e nelle difficoltà del terreno viaggio, non d’inciampo 
gli sono, ma di conforto e d'aiuto ». 

Né si tratta di distrazione dell'anima; le lettere costi- 
tuiscono cibo spirituale. Alla santità si può giungere an- 
che senza cultura, ma la cultura non solo non è ostacolo; 
è anzi sussidio ed appoggio saldissimo. « Molti ad altissi- 
mo grado di santità pervennero senza dottrina: a nessu- 
no però la dottrina impediî d’esser santo... Unico è il fine 
di tutti i beni: molte però le strade e diverse che a quello 
conducono. L’uno più lento, l’altro procede più spedito: 
questi nella luce, quegli nel buio: l’un si asside più in bas- 
so, l’altro pit in alto si ferma. Beato di tutti questi è il viag- 
gio, ma quello è più glorioso che da pit bella luce accom- 
pagnato giunge più in alto: ond’è che alla divota pietà di 
un uomo letterato, inferiore riesce, nel paragone, la pietà 
benché devota di un ignorante. Provati tu a citarmi qual 
vuoi più gran santo ignaro di lettere, ed io ti sto garante 
che saprò porgli a riscontro un dotto ancora più santo » 
(Sen., 1, 5). 


2. Cassirer ha raffigurato con eloquenza un Petrarca 
al limite fra Medioevo e Rinascimento, fra rinuncia e mon- 
danità, fra Cicerone e Agostino. E l'impossibilità di com- 
porre il conflitto avrebbe generato l’accidia. In realtà, e 
talora proprio in quelle pagine stesse a cui il Cassirer 
rimanda, Petrarca insiste sull’incontro ideale nell’unica 
umanità comune di Agostino e Cicerone. Nella lettera al 
Colonna, ricordata dal Cassirer (Farz., II, 9), il conflitto è 
aperto, ma non fra mondo classico e medievale, bensi fra 
sé e sé, in quella lotta che in tutti gli uomini rinasce peren- 
nemente a costituirli come uomini. Lungi dall’opporsi, Ci- 
cerone ed Agostino si incontrano nel prospettare entram- 
bi l'eterno dramma dell’uomo. « Non arrossîi mai Agosti- 
no nel riconoscere la grandezza di Cicerone. Cur autem 
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erubesceret? Nemo dux spernendus est, qui viam salutis 
ostendit. Quid ergo studio veritatis obesse potest vel Pla- 
to vel Cicero? Quorum alterius schola fidem veracem non 
modo non impugnat, sed docet et praedicat; alterius libri 
recti ad illam itineris duces sunt? »'. 

Nell’assidua lettura di Agostino, guidato alla filosofia 
dall’Hortensius, Petrarca sentiva non antitesi, ma concor- 
dia perfetta fra antichità e cristianesimo. « Agostino in- 
fatti non solo non ebbe ritegno a conversare familiarmen- 
te con i classici, ma confessò anche apertamente che nei li- 
bri dei Platonici aveva trovato gran parte della nostra fe- 
de e che in seguito alla lettura dell’Ortersio, con mirabile 
conversione, si era rivolto lungi da ogni speranza fallace 
e dalle vane dispute di scuola allo studio dell’unica veri- 
tà ». Né è vero che i filosofi classici apparissero a Petrarca 
pagani esaltatori del mondo, quando lo vediamo ripetere 
la definizione platonica esser la filosofia morte alla vita 
mondana. 

Il conflitto che platonismo, stoicismo e agostinismo con 
singolare convergenza avevano aperto nel suo animo, era 
fra l’amore terreno e l’amore celeste: era, insomma, quel- 
la divisione interiore che Agostino aveva illuminato di lu- 
ce cruda scrutando nelle pieghe più riposte dell’animo 
suo. E allora ecco che la sua vita dispersa sembra al poeta 
leve somnium, fugacissimumque phantasma. Ed ecco la 
pittura di sé, delle sue sofferenze: « Voluntates meae fluc- 
tuant, et desideria discordant, et discordando me lace- 
rant ». Ma questo non è Cicerone contro Agostino; questo 
è Agostino, semplicemente: « ego eram qui volebam, ego 
qui nolebam; ego eram. Nec plene volebam, nec plene 
nolebam. Ideo mecum contendebam et dissipabar a me ip- 
so » °. È un appello alla vita interiore, alla vita della medi- 


! Perché mai avrebbe dovuto arrossire? Nessuna guida è da disdegnare, 
se mostra la via della salvezza. In che mai possono nuocere Platone o Cice- 
rone alla ricerca della verità? La scuola dell’uno non solo non combatte la 
vera fede, ma la insegna e la diffonde; i libri dell'altro sono guide nel cam- 
mino che ad essa conduce. 

? Lieve sogno, fuggevolissimo fantasma... I miei voleri ondeggiano, i 
desideri discordano, e nel loro conflitto mi lacerano... Ero io che volevo, 
ero io che non volevo; io ero. Non volevo del tutto, non disvolevo del tut- 
to. Cosi contrastavo meco stesso, ed ero disperso da me. 
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tazione e della filosofia, a quel pensare che riconduce a 
Dio, contro quel disperdersi che è l'esaltazione delle cose 
e di sé nelle cose. Ritorno in sé che non è, tuttavia, nega- 
zione ascetica del mondo ma un ritrovamento del valore 
del mondo. Il processo del pensiero petrarchesco è unico: 
ritiro in solitudine per ritrovare una societas spirituale, 
ritiro dalle cose per ritrovare la verità delle cose e delle 
persone, anche di Laura, amata prima nel furore dei sen- 
si, amata poi nella serenità di un amore più vero. 

Solitudine, come negazione della dispersione nella fol- 
la, come negazione della vera solitudine, in nome di quel- 
l’incontro d’anime che è la comunicazione spirituale. Ri- 
fiuto non già del mondo, ma della falsità del mondo, della 
tristezza del mondo, per ritrovare la verità del mondo nel- 
la verità di Dio. A questo ritrovamento via maestra sono 
le lettere, è Cicerone, amato sempre, e non come affasci- 
nante nemico di Agostino, ma come l’iniziatore dello stes- 
so Agostino. Se nelle Sezili leggiamo (XV, 6) la lettera al 
Marsili, che è forse della fine del ’73, vediamo armoniz- 
zarsi e convergere proprio questi motivi, questi temi. «O 
che tu sieda e stia fermo, o che ti muova e passeggi, e nel- 
le adunanze e in mezzo alla folla, tu puoi raccorre le forze 
della mente a meditar di te stesso »; ove la solitudine non 
è ritiro sulla cima di un monte, lontano dagli uomini, ma, 
tra gli uomini, ritrovamento della comunione degli spiriti. 
Della quale civitas Dei la città umana, l’actuosa Marthae 
solicitudo, può essere anzi preparazione migliore dell’iso- 
lamento monastico. In una delle Farziliari (III, 12) Pe- 
trarca aveva ricordato a un suo giovane amico, che voleva 
ritirarsi in un chiostro, le parole ciceroniane: « nihil est 
principi illi Deo, qui omnem hunc mundum regit, quod 
quidem fiat in terra acceptius, quam concilia coetusque 
hominum iure sociali, quae civitates appellantur » '. E con 
Plotino e Macrobio gli ripeteva che alla virtii del contem- 
plante si giunge attraverso la virti politica, quasi vigilia 
antelucana al meriggio dello spirito. 

E al Marsili: « Come dunque presso Marco Tullio dice- 


! In terra nulla è più gradito a quel signore Iddio, che regge tutto que- 
sto mondo, di quelle radunanze o riunioni di uomini secondo un legame 
sociale, che si chiamano città. 
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va Catone, io dico a te: segui la tua natura qual se fosse 
ella Dio, o meglio ancora, segui Dio stesso della natura e 
di tutte le cose signore sovrano ». Proprio cosî si accerta 
che « non v’ha campo siî sterile, non animo cosî duro che 
non renda fecondo una continuata e diligente cultura ». 
Sono proprio le lettere, la cultura, Cicerone, che aprendo 
le porte di quello che è il più vero mondo degli uomini 
preparano l’anima al vincolo di carità. « Pur di una cosa 
jo non mi posso tenere che non ti avverta; ed è che tu non 
presti l'orecchio a coloro che, pretendendo la necessità di 
applicare tutta la mente agli studi teologici, vorrebbero al 
tutto distoglierti da quei delle lettere, dei quali se fossero 
stati digiuni (per tacer di molti altri) Lattanzio e Agosti- 
no, né quegli avrebbe tanto agevolmente combattuto le 
superstizioni de’ pagani, re’ questi edificata l’eccelsa mole 
della città di Dio ». Dopo il quale significativo esordio Pe- 
trarca continua: « Come uno solo è Dio, dal quale tutte 
dipendono le cose, cosî alla scienza di Dio obbediscono e 
servono tutte le altre scienze. E poiché di queste con l’u- 
sato suo magistero lo stesso Agostino ragiona nel secondo 
libro della Cristiana Dottrina, tu fa di attenerti al suo con- 
siglio, e tutto leggi, tutto studia, impara tutto ciò che 
puoi, finché ti bastino ingegno e memoria, purché per al- 
tro fisso abbi sempre lo sguardo alla meta, e ti ricordi che 
teologo esser tu devi, non poeta o filosofo, se non in quan- 
to vero filosofo è chi ama la vera sapienza; e sapienza ve- 
ra è Gest Cristo figlio di Dio ». 


3. La quale filosofia, che per Petrarca è, con inflessio- 
ni agostiniane, vita nel Logos vivente, ascoltazione umile 
del Verbo maestro, si oppone solo alla scienza verbosa ed 
astratta che isola il mondo dalle sue radici, che fra l’oc- 
chio dell’uomo e il mondo innalza veli e diaframmi, che 
di tutto si preoccupa fuori che dell’anima. « A questo ag- 
giungo che a qualunque scienza tu voglia applicare la men- 
te, cercar ne devi la parte ch’è vera e certa, senza tener 
dietro alle astruserie ed alle sottigliezze, di quel ch’è dub- 
bio ed incerto ». E tale scienza deve essere scienza socra- 
tica, riforma dell’anima, rinnovamento interiore. Gli st4- 
dia bumanitatis questo hanno, che aprono, al di là degli 
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occhi di carne, la mente, rinnovando l’uomo in modo che 
possa comprendere le cose nella loro radice di verità. Qui, 
appunto, s’impianta la polemica contro i naturalisti, i me- 
dici, gli scienziati, Averroè, Parigi che ha distrutto As- 
sisi: a comprendere il mondo si giunge attraverso l’anima 
e Dio, e non viceversa; a comprendere le cose si arriva, 
non staccandole del tutto dalla base loro, ma immergen- 
dole nel fuoco di quella vita di universale carità da cui 
fiorirono. 

Principe degli scrittori classici, a Petrarca carissimo, 
Cicerone. Ma oltre che ai latini, Petrarca attinge ai Greci, 
e fra i filosofi a Platone, che tra i pensatori gli sembra oc- 
cupare il posto medesimo che tra i poeti occupa Omero: 
« philosophorum principem ac talem inter eos qualis inter 
poetas est Homerus » ! (Fam., IV, 15). Di Platone non ci 
consta che egli leggesse qualcosa di più o di diverso dai 
contemporanei, ma certo ne possedeva sedici dialoghi e 
sapeva dell’esistenza di altri. Polemizzando nel De igno- 
rantia con gli aristotelici padovani (o bolognesi), con gli 
averroisti, con i fisici e i logici, con i «sofisti» inglesi, 
esclama: « at Platonem prorsum illis et incognitum et in- 
visum nil scripsisse asserunt, preter unum atque alterum 
libellum... Nec literatus ego, nec Grecus, sedecim vel eo 
amplius Platonis libros domi habeo, quorum nescio an 
ullius isti unquam nomen audierint. Stupebunt ergo, si 
haec audiant; si non credunt, veniant et videant... Neque 
Grecos tantum, sed in Latinum versos aliquot nunquam 
alibi visos aspicient literatissimi homines. De qualitate 
quidem operum iure illi suo iudicent, de numero autem 
nec iudicare aliter quam dico, nec litigare litigiosissimi 
homines audebunt. Et quota ea pars librorum est Plato- 
nis! Quorum ego his oculis multos vidi, precipue apud 
Barlaam Calabrum, modernum Graie specimen sophie, 
qui me, Latinarum inscius, docere Grecas literas adortus, 
forsitan profecisset, nisi michi illum invidisset mors » ’. 


1! Sommo dei filosofi e tra essi quale è Omero fra i poeti. 

? Platone costoro né conoscono né hanno mai visto, e dicono che non 
ha scritto nulla, fatta eccezione per due o tre libretti... Io che non sono né 
letterato né greco, possiedo sedici libri di Platone e pit; né so se almeno 
di qualcuno costoro abbiano mai sentito il nome. Si meraviglieranno, sen- 
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In realtà, l'appello alla lettura di Platone era soprattut- 
to polemico. I dialoghi in latino cui allude erano proba- 
bilmente, oltre il Tizzeo, il Fedone (che lesse) e il Mero- 
ne, dei quali ultimi tuttavia non si vale molto; quando 
menziona la Repubblica mostra chiaramente di non cono- 
scerla. Il Tirzeo invece studiò assiduamente, rimpiangen- 
do che l’autore, che era andato tanto oltre nel cammino 
della verità, non avesse raggiunto la salvezza cristiana; 
felix miser, qui haec sciens, unde ista nescisti', annotava 
il 19 novembre del 1355 sul codice che possedeva. Cice- 
rone, Apuleio, sant'Agostino, la tradizione platonica me- 
dievale, i commenti di Calcidio e Macrobio, forse le con- 
versazioni con Barlaam, gli permisero una certa conoscen- 
za del platonismo, in cui amò vedere la corrente filosofica 
classica più vicina al cristianesimo. In realtà, anche se, sul- 
le orme di sant'Agostino, si compiacque di celebrare Pla- 
tone e Plotino, ingens Platonicus, il platonismo petrar- 
chesco si limitò ad essere un’esigenza, soddisfatta soltanto 
in pieno Quattrocento. E, come s'è visto, un argomento 
polemico, rivolto, piuttosto che contro Aristotele, contro 
gli aristotelici, che avevano corrotto e inquinato l’aureo 
fiume dell’eloquenza dello Stagirita « dolce e soave, ma 
da costoro reso aspro » (dulcis ac suavis, sed ab his scaber 
factus). 

Comunque, prima di chiarire la sua posizione nei ri- 
guardi dell’aristotelismo, conviene ricordare che, se i suoi 
contatti con Barlaam furon per lui sterili, un’altra esigen- 
za propria dell’Umanesimo egli veniva chiaramente affer- 
mando, lo studio del greco, la necessità di entrare in con- 
tatto diretto con questa fonte prima della cultura classica. 

Barlaam (al secolo Bernardo), monaco basiliano, nato 
in Calabria a Seminara, vissuto in Oriente, assai dotto teo- 


tendo queste cose; se non credono, vengano e vedano... E non vedranno 
solo libri greci; ne vedranno, quei dottissimi, alcuni tradotti in latino, non 
mai visti altrove. Del loro valore giudicheranno secondo i loro criteri; del 
numero quegli uomini litigiosissimi non avranno il coraggio di giudicare 
diversamente da quel che dico. E dei libri di Platone quale piccola parte 
essa è! Con questi occhi io ne vidi molti, specialmente presso il calabrese 
Barlaam, esempio moderno della sapienza greca, che, ignaro di latino, ave- 
va cominciato a insegnarmi il greco, e forse ci sarebbe riuscito, se non me 
lo avesse sottratto la morte. 
! Felice e misero, che sapendo tutto questo ne ignorasti l'origine. 
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logo, tipico rappresentante di quell’estrema decadenza 
della cultura bizantina, che era in fondo lontanissima dal- 
la mentalità umanistica, come non insegnò a Petrarca il 
greco, cosî, probabilmente, poco influi sulla sua forma- 
zione filosofica. I greci, e in genere il tramonto della cul- 
tura greca, offrirono agli umanisti strumenti di lavoro, so- 
prattutto conoscenze linguistiche e codici; meno sugge- 
stioni e idee. Ed è quello che viene fatto di pensare anche 
scorrendo l’Etbica secundum stoicos del frate calabrese, 
dal Gentile richiamata come fonte di taluni atteggiamenti 
petrarcheschi, i quali, per altro, pit facilmente si spiegano 
con Cicerone e Agostino. Barlaam, a dir vero, era piutto- 
sto che platonico critico della separazione platonica, né 
nascondeva la propria avversione a una veduta della bea- 
titudine collocata nella spiritualità pura, nella ascesi to- 
tale, nel distacco completo dalla vita del corpo; « nam... 
nos optimam vitam, quae maxime composito competit, 
secundum quod hominis natura capax est, beatitudinem 
appellantes, et nil alienum vel incongruum ei addentes, 
hanc homines consequi posse asserimus. Illi vero separa- 
torum animorum beatitudinem considerantes, merito ad 
illam hominem in hac vita existentem negant pervenire 
posse » '. Tesi, quella di Barlaam, cristiana, ma pi vicina 
ad Aristotele che a Platone, ed alla quale non mancano 
certo riscontri in Petrarca; ma è necessario davvero sup- 
porte in lui, assiduo lettore di testi antichi e scolastici, una 
influenza diretta, in proposito, di quel maestro a parer 
suo pauperrimus in cultura latina? 

Né largamente pare attingesse a Barlaam Boccaccio, 
che lo ricorda, oltre che per taluni frammenti sfruttati nel 
De genealogia deorum, come maestro di Paolo Perugino, 
il dotto bibliotecario di Roberto d’Angiò, alla cui corte, 
d’altronde, non mancavano grecisti e traduttori. E lo men- 
ziona ancora quale maestro del bizzarro Leonzio Pilato, 
venuto, egli diceva, da Tessalonica, ma in realtà nato an- 


! Noi infatti, la vita perfetta che compete al composto, secondo la ca- 
pacità della natura umana, chiamiamo beatitudine, e sosteniamo che gli uo- 
mini la possono raggiungere, senza nulla attribuire di alieno o incongruo 
rispetto alla loro natura. Costoro invece considerando la beatitudine pro- 
pria delle anime separate, coerentemente negano che l’uomo possa raggiun- 
gerla in questa vita. 
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ch'egli in Calabria, uomo ispido, e non felice traduttore 
d’Omero e di scritti pseudo aristotelici, probabilmente il 
primo pubblico insegnante di greco in Firenze. « Il nostro 
Leone — scriveva Petrarca al Boccaccio — nato veramente 
in Calabria, ma, secondo ch’ei vuol si creda, in Tessaloni- 
ca, perché per avventura pi nobile la greca che non l’ita- 
liana origine estima, se pure com’io penso, a darsi ovun- 
que l’aria di forestiero, greco fra noi, ed italiano fra’ Greci 
non ami di comparire, questo Leone, io dico,... di qualun- 
que luogo siaci venuto, è certamente una gran bestia » 
(Sen., III, 6). E quando se ne fu andato a Bisanzio, e 
chiese poi d’essere richiamato in Italia, il Petrarca scrive- 
rà ancora all’amico: « mai non sarà che per lettere o per 
messi io lo richiami, sebbene ei me ne faccia preghiera. 
Colà si rimanga piagnoso dove insolente si volle condur- 
re... Utilissimo invero esserci poteva colui ne’ nostri studi, 
se tanta non eta la rozzezza delle sue maniere, e la strava- 
ganza dei suoi costumi... Or vada alla malora, e tengasi i 
suoi modi villani, la sua barba, il suo mantello e la sua 
fame: qual seminò, tal egli mieta » (Serz., V, 3). 


4. Se di Platone, molto amato ma poco conosciuto, 
Petrarca studiò poco pi del Tizzeo (e del Fedone), verso 
Aristotele, ruvido e scabro, non fu mai particolarmente 
benevolo. Sapeva, è vero, da Cicerone e da Quintiliano, 
che era stato scrittore squisito per ftumi d’eloquenza, ep- 
pur tuttavia non sapeva dimenticare l’Aristotele della 
scuola, soprattutto « dialettico » e « fisico ». Noi sappiamo 
che, al contrario del Boccaccio, che ne fu studioso accura- 
to, il Petrarca fu distratto lettore anche della più platoni- 
ca delle opere aristoteliche, la Nicomzachea, che possede- 
va col commento d’Eustrazio, che pure piacque al Salutati 
e al Bruni. Con tutto ciò il suo antiaristotelismo non 
ha l’importanza attribuitagli dal Voigt, che, dinanzi alle 
espressioni poco tenere per il maestro di color che sanno, 
esclamava che esse « fanno epoca nella storia delle scienze, 
come una grande battaglia nella storia politica », e prose- 
guiva dicendo che « per esse il Petrarca non si collocò sol- 
tanto di fronte a un solo avversario o ad una scuola parti- 
colare, ma affrontò arditamente un’autorità, alla quale da 
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secoli nessuno aveva mai osato di ribellarsi. Il colpo non 
cadeva su Aristotele soltanto, ma altresi sulla Chiesa e sui 
sistemi seguiti nel Medioevo ». 

Nulla di più eccessivo; a parte il fatto che l’autorità 
d’Aristotele, tanto contrastata nelle origini, era ancora da 
molti discussa, l'opposizione fra fede e scienza aristotelica 
propria del De ignorantia era diffusa in Italia nelle scuole 
dei francescani e degli agostiniani. Le parole già ricordate 
di Bonsembiante Badoario oppongono la fede alle pretese 
della scienza, e la scienza ammettono come umile accetta- 
zione dell’esperienza. D’avere usato del sapere di Bonsem- 
biante, e dei suoi colloqui, farà menzione lo stesso Petrar- 
ca (Sen., XI, 14), che gli era vicino quando esclamava: 
« mi tolga Iddio la vita e quanto ho di caro, piuttosto che 
io rifiuti questa pietosa, vera, salutare credenza, o che rin- 
neghi Cristo per amor di Aristotele ». E soggiungeva: «i 
segreti della natura, i ben più difficili misteri di Dio, che 
noi con umile fede accettiamo, costoro con superba iat- 
tanza si sforzano di comprendere, ma non li raggiungono, 
né ad essi neppur si avvicinano; gli stolti credono di strin- 
ger nel loro pugno il cielo; contenti della loro falsa opinio- 
ne par loro realmente di stringerlo, felici nell’errore; né 
da tanta pazzia vale a ritrarli l'assurdità dell'impresa, cosi 
bene espressa dalle parole dell’Apostolo ai Romani: chi 
conosce gli arcani di Dio? o chi fu a parte dei suoi consi- 
gli? » Petrarca sembra accettare le conseguenze estreme 
cui era giunta la crisi della fisica scolastica, ma solo per 
ritorcerle contro gli scienziati. Per la vostra via l'indagine 
naturale si riduce a contare i peli della coda di un leone. 
Bisogna perciò abbandonare una strada che porta a con- 
seguenze cosi assurde; ritrarsi dal mondo dei fatti fisici e 
dalla palestra dei virtuosismi logici nei più ricchi cam- 
pi della vita interiore, e qui ritrovare la verità. Ecco l’ori- 
gine della sua polemica contro i medici, contro gli scien- 
ziati, contro gli aristotelici in genere; ed ecco, insieme, la 
radice del suo agostinismo. 

Il frequente attacco contro la medicina come tipica 
scienza della natura, che percorrerà tutto il Quattrocento, 
era molto diverso da quella pura disputa retorica a cui ta- 
luno ha creduto di poterlo ridurre. Si poneva in discussio- 
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ne il rapporto fra conoscenza della natura e dell'anima, e, 
implicitamente, si discuteva una concezione dello spirito 
e della natura. Gli aristotelici contro cui Petrarca combat- 
te sono i sostenitori di una natura per sé, conoscibile con 
mezzi razionali, regolata da leggi proprie. Petrarca, imbe- 
vuto di agostinismo, rifiuta questa visione delle cose quasi 
staccate dalla loro base. Esse, per sé inconoscibili, sono, 
nella loro chiusa, e distaccata, ed astratta singolarità, me- 
ramente illusotie. Una cognizione del genere, del tutto 
fittizia, sarebbe anche inutile. 

Lo scienziato che studia cosî la natura « molte cose sa 
delle belve, degli uccelli e dei pesci, e ben conosce quanti 
crini il leone abbia sul capo, e quante penne nella coda lo 
sparviero, e con quante spire il polipo avvolga il naufra- 
go; come a ritroso si accoppino gli elefanti e quanti anni 
duri la loro gravidanza, come siano docili e robusti, e di in- 
gegno di poco inferiore all’umano, e vivano per due o tre 
secoli; come la fenice, abbruciata da fuoco aromatico, 
quindi rinasca, e il riccio fermi una nave spinta a qualsiasi 
velocità, ma tratto dall’acqua perda ogni potere; come il 
cacciatore cogli specchi si prenda gioco della tigre, e l’ari- 
maspo col ferro trafigga i grifoni, e le balene col dorso 
ingannino il navigante; come deforme sia il parto dell’or- 
sa, raro quel della mula, unico ed infelice quel della vipe- 
ra; come sian cieche le talpe, sorde le api, ed infine di tutti 
gli animali il coccodrillo solo muova la mandibola superio- 
re. Codeste cose, in gran parte, o son false, il che apparve 
quando se ne poté fare esperienza, o sconosciute a quelli 
stessi che le affermano: esse vengono quindi troppo facil- 
mente credute, perché lontane, e troppo liberamente ac- 
cettate; ma quand’anche fossero vere, a nulla servirebbero 
per la vita beata. Io infatti mi domando a che giovi il co- 
noscere la natura delle belve e degli uccelli e dei pesci e 
dei serpenti, ed ignorare e non curar di sapere la natura 
dell’uomo, perché siamo nati, donde veniamo, dove an- 
diamo ». 

Convergono i due motivi, dell’impossibilità di una vera 
conoscenza del reale attraverso la scienza empirica, e della 
vanità di questa scienza per la salvezza umana. Di qui la 
necessità di una radicale conversione dall’esterno all’inter- 


DAL PETRARCA AL SALUTATI 255 


no, e quindi dall'anima a Dio. Solo per questa via verrà 
nuovamente dato un senso conveniente alle cose stesse: 
« conviene adunque che, lasciata da parte ogni sottigliez- 
za nel disputare, contempliamo con gli occhi nostri la bel- 
lezza di quelle cose, che diciamo governate dalla provvi- 
denza divina... Cosf che sono senza scusa costoro, perché 
pur avendo conosciuto Iddio, non lo glorificano come a 
un Dio si conviene, né a lui rendono grazie, ma si smar- 
riscono nei loro pensieri ». Sono due concezioni della na- 
tura e della scienza della natura, che entrano in conflitto 
nel De ignorantia: l’una considera il fenomeno per sé, l’al- 
tra come lettera e sillaba del libro divino: «chi mai po- 
trebbe chiamare uomo colui, che vedendo cosî ben ordi- 
nati i movimenti del cielo, cosî ben distribuiti gli ordini 
degli astri, e tutto cosî ben connesso e collegato, dica che 
in esso non vi è ragione alcuna, ed affermi esser governate 
dal caso quelle cose, che in nessun modo l’ingegno umano, 
per quanto grande, può creare?... E quando vediamo con 
ammirabile velocità muoversi il cielo impetuoso e volgersi 
sopra se stesso rinnovando costantemente in ogni anno le 
stesse vicende, e tutte salve frattanto ed integre rimanere 
le cose, ci permetteremo di dubitare che tutto non sia or- 
dinato non dirò da una mente qualsiasi, ma bensî da una 
mente a tutte le altre superiore, da una mente divina? » 

Su questa base Petrarca, tutto preso dal problema uma- 
no come problema morale, doveva entrare in lotta aperta 
con i teorici di un’indagine puramente naturalistica. Il ma- 
noscritto marciano dell’opera, come è noto, ci conserva i 
nomi che possono attribuirsi ai quattro interlocutori del 
De ignorantia. « Leonardus Dandolus, Thomas Talentus, 
Dominus Zacharias Contarenus, omnes de Venetiis », e 
Magister Guido de Bagnolo de Regio, medico e astrolo- 
go. In tutti unico l’atteggiamento esaltatore di un sapere 
mondano, fisico, laddove in Petrarca il problema filosofi- 
co è problema umano, ed anche il problema del mondo 
deve essere visto come problema umano, per la sua inci- 
denza sui problemi morali. 

Il Petrarca moralista, se si lasciava sfuggire la moralità 
dell’indagine logica e dell’insonne ricerca naturale, fu cer- 
to sottile e profondo scrutatore dell'animo umano, all’in- 
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segna di maestri quali Cicerone, Seneca, Agostino, ché 
probabilmente solo per scopo polemico contro il Gallus 
calumniator incluse una volta nella maggiore tradizione 
filosofica italiana, a cui si richiamava, Pietro Lombardo, 
san Tommaso, san Bonaventura ed Egidio Romano. L’e- 
sperienza centrale, che lo faceva cosî intimamente consen- 
tire con Agostino, era quella aegritudo animi che consiste 
nell’anima divisa, nel parti velle, partim nolle, nella pe- 
renne crisi interiore. Era quella che egli chiama l’accidia, 
più che angoscia un tedio e uno scontento che lo persegui- 
tavano; amore di gloria e coscienza di caducità, brama di 
eterno e desiderio contrastato di ciò che è temporale. Pe- 
trarca cerca di uscire da questa vita divisa, ambigua, infe- 
lice, proponendosi la morte come risoluzione della crisi, 
come distacco dal mondo, come premessa a una nuova vi- 
sione del mondo. Le pagine del primo dialogo del Secre- 
tum sono rivelatrici. « Massimamente le notti, quando l’a- 
nimo rilassato dalle cure diurne un poco si ricoglie in se 
medesimo, allora questo mio corpo compongo a similitu- 
dine di coloro che muoiono, e cosî fingo l’ora della morte, 
e qualunque cosa orrenda la mia mente sa trovare, per tal 
modo che, alcuna volta, posto nell’agonia della morte, mi 
par vedere li regni tartarei e tutti questi mali..., e da que- 
sta visione sono si grandemente commosso che atterrito 
e tremebondo risurgo ». Proprio in questo terrore che cer- 
ca rifugio nell’invocazione d’aiuto rivolta agli altri, si ma- 
nifesta l'insufficienza di un’anima che blandisce e non edu- 
ca se stessa. Agostino, nel dialogo, ricorda a Francesco 
quella « perversa e morbosa libidine d’ingannare se stessi, 
della quale nessuna peste più mortifera si trova nella vita 
presente ». La vittoria sulla paura della morte richiede 
una diuturna meditazione che faccia presente tutto « l’or- 
rore del mutato ed alienato volto ». « Se tutte queste co- 
se... ti verranno dinanzi agli occhi, non come finte ma co- 
me vere, non come cose possibili ma come cose che ne- 
cessariamente e senza riparo alcuno abbiano a venire, e 
quasi steno in presenza, e in queste tante cure non passe- 
rai via come disperato, ma di speranza pieno », allora vera- 
mente la via della salvezza sarà conquistata. La coscienza 
della morte, opposta alla paura della morte, diventa uno 
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scoglio saldo nel fluire del tempo: è la crisi liberatrice dal 
tempo. Nel momento in cui la morte è scontata nel suo 
orrore perché viene compresa come conclusione necessa- 
ria della caducità della vita nel tempo, l’anima è salva e 
comincia il ritorno verso la patria. « Straccia i veli, e, di- 
schiuse le tenebre, ficca nella morte li occhi... Il cielo, la 
terra, i mari si mutano... La varia vicenda del tempo fini- 
sce il suo corso e il suo ricorso, mai si ferma... Non t’in- 
ganni la pluralità dei giorni, né l’operosa distinzione delle 
età; tutta la vita degli uomini, estendendosi quanto a te 
piace, è similitudine di un solo dî... Queste cose pensa... e 
tieni doversi intendere ciò che è scritto in tutta la vita de’ 
filosofi come un comento di morte. Questa meditazione 
ti insegnerà a dispregiare le cose mortali e mostreratti 
un’altra via di vivere, la quale tu abbia a pigliare. Tu do- 
manderai che via è questa e per che tramiti vi si può an- 
dare. Ti risponderò te non avere bisogno di lunghe am- 
monizioni. Odi ora lo spirito te continuamente chiamante 
e coortante, dicendo: di qui è la via della patria». 


5. Della famae dell'influenza del Petrarca non man- 
cano certo documenti d’ogni genere. I colli dell’ Appenni- 
no, il sacro monte d’Alvernia, i boschi di Camaldoli, la 
solitudine di Vallombrosa, univano all’invocazione degli 
uomini la loro lode, scriveva Roberto di Battifolle, quel 
conte Guidi di Battifolle cui il 16 agosto 1374 da Firenze 
Coluccio Salutati indirizzerà una commossa epistola in 
memoria del grande amico scomparso, della cui posizione 
filosofica, critica insieme e costruttiva, dava un giudizio 
molto preciso: « ut enim sileam de liberalibus artibus, in 
quibus quantum natura valuerit fas est ex scriptis eius 
aspicere; Deus optime, in philosophia, que quidem do- 
num divinum omnium moderatrix noscitur esse virtutum 
et, ut Ciceroniano utar vocabulo, expultrix vitiorum et 
omnium scientiarum et artium imperatrix ac magistra, 
quantum excessit, non dico in hac, quam moderni sophi- 
ste ventosa iactatione inani et impudente garrulitate mi- 
rantur in scolis; sed in ea, que animos excolit, virtutes 
edificat, vitiorum sordes eluit, rerumque omnium, omis- 
sis disputationum ambagibus, veritatem elucidat. Gau- 
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deant siquidem illa priori, quos indissolubilia, ut aiunt, 
argumenta multo conflata labore reperire delectat, quos 
scolastice palestre gloria movet; hanc autem posteriorem 
nos mente veneremur et totis animi viribus amplecta- 
mur »' (Ep., III, 15). L’antitesi fra il pensiero del Pe- 
trarca e la logica terministica, dei « calculatores » e degli 
aristotelici in genere, non poteva essere più chiara e più 
netta. La ritroviamo, non diversa, nei Dialogi ad Petrum 
Histrum del Bruni, quando il Niccoli, rivolgendosi appun- 
to al Salutati, cosî inveisce contro le sottigliezze dei logici 
inglesi: « quid autem de dialectica, quae una ars ad dispu- 
tandum pernecessaria est? an ea florens regnum obtinet 
neque hoc ignorantiae bello calamitatem ullam perpessa 
est? Minime vero; nam etiam illa barbaria, quae trans 
oceanum habitat, in illam impetum fecit. At quae gentes, 
dii boni? quorum etiam nomina perhorresco: Farabrich 
[Riccardo Ferabrich], Buser [Entisber? ], Occam, Suiset, 
aliique eiusmodi; qui omnes mihi videntur a Rhadamantis 
cohorte traxisse cognomina. Et quid est, Coluci, ut haec 
ioca omittam, quid est, inquam, in dialectica, quod non 
britannicis sophismatibus conturbatum sit? quid, quod 
non ab illa vetere et vera disputandi via separatum et ad 
ineptias levitatesque traductum » © (ed. Kirner, 20-21). 


! Passerò infatti sotto silenzio le arti liberali: quanto grande sia stato 
in esse per natura si può vedere dalle sue opere. M’è testimonio il sommo 
Iddio della sua eccellenza nella filosofia, che si conosce essere dono divino, 
moderatrice di tutte le virtii, e, per usare di un’espressione ciceroniana, di- 
scacciatrice dei vizi, imperatrice e maestra di tutte le scienze e le arti; io 
non parlo, ben inteso, di questa che i moderni sofisti esaltano nelle scuole 
con ventosa iattanza, e con vacua e sfacciata verbosità; io dico di quella 
che educa gli animi, esalta le virni, lava le macchie dei vizi, e fa rifulgere la 
verità di tutte le cose, lasciando da parte le capziosità delle dispute. Quanti 
cercano la gloria della palestra scolastica godano della prima, cercando 
quelli che chiamano argomenti insolubili, ritrovati con grande fatica. Noi 
veneriamo nella nostra mente l’altra filosofia, e l'abbracciamo con tutte le 
forze dell'anima. 

? Che dire della dialettica, arte necessaria per eccellenza alla discussio- 
ne? fiorisce forse il suo regno, senza aver subito colpi in questa offensiva 
dell’ignoranza? Niente affatto: l’ha assalita infatti quella barbarie che 
abita di là dall'oceano. Che genti, buon Dio! già i loro nomi fanno inorri- 
dire: Farabrich, Buser, Occam, Suiset, e compagni, che mi sembrano aver 
tratto senza eccezione i propri nomi dalle schiere di Radamanto. E fuori 
dello scherzo, che resta, dimmi, Coluccio, che resta nella dialettica, che 
non sia stato corrotto dai sofismi britannici? che non sia stato allontanato 
dall'antico e solido metodo di disputare, e ridotto a sciocchezze inesistenti? 
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Uguale critica della logica nova dei nominalisti, della qua- 
le in quegli anni prendeva invece le difese Francesco Lan- 
dini, il Cieco degli Organi (1325-97), in un suo poemetto 
latino in laudem loice Ocham, ove al critico dell’occami- 
smo, chiunque esso sia, non sono risparmiate invettive. 


Rudis hic idiota protervus 
Quam se scire suo toto desperat in aevo 
Acriter impugnat te, te, Dialectica, cunctis 
Artibus imperitans, sine qua non creditur ullam 
Posse artem sciri perfecte'. 


Il nuovo dotto, proseguiva l’Occam landiniano, nulla 
sa se non citare Cicerone, il suo Cicerone, ma senza avere 
alcuna seria preparazione scientifica. 


Percurrit tua cuncta volumina, Marce, 
Teque suum appellat Ciceronem, et nomine crebro 
Nunc hoc, nunc illud rugosa fronte volumen 
Nominat. Exterrent ignota vocabula vulgus; 
Laudibus immensis Ciceronem ad sidera tollit ‘. 


Cozzavano due mondi, e l’antico non s’accorgeva d’avere 


. alimentato nel proprio seno il moderno. Il Niccoli giun- 


geva, sempre secondo il Bruni, a vituperare senza miseri- 
cordia san Tommaso, l’angelo delle scuole; ma né il Salu- 
tati, né il Bruni, tanto più moderati, s'accorgevano della 
misura in cui la logica nova avesse spianato la via alla 
grammatica com’essi la concepivano. 

Il Salutati, appunto nella lettera citata, di lodi al Pe- 
trarca defunto, esce in una esaltazione degli studia buma- 
nitatis, come studi d’eloquenza, ove, pur non raggiungen- 
do la maturità della lettera al Dominici sullo stesso argo- 
mento, di circa trent'anni più tarda, mostra già uno sforzo 
notevole di approfondimento. L’uomo, nato per la convi- 
venza umana (cum hominum causa homo sit genitus), tro- 


! Questo rozzo protervo ignorante attacca con asprezza te, o Dialetti- 
ca, te che dispera di giungere mai ad apprendere; eppure tu governi tutte le 
arti, e senza di te nessuna può essere compiutamente appresa. 

Scorre tutti i tuoi libri, o Marco; ti chiama il suo Cicerone, e, cor- 
rugata la fronte, con insistenza, cita ora questo, ed ora quel libro. I voca- 


boli nuovi incutono timore alla gente; e con lodi immense leva alle stelle 
Cicerone. 
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va nel linguaggio, nella comunicazione delle parole, il ce- 
mento che lo fa membro della città, il mezzo per concreta- 
re in una collaborazione il vincolo di carità: «ut haberet 
quis quo proximi sui sopitam seu depravatis moribus seu 
crassioris corporis onere rationem mutue caritatis ignibus 
excitaret, et quantum in uno vel natura deficeret vel con- 
suetudo turpis corrupisset eloquentia proximi edificaret 
et redderet»'. Affermazioni, queste, che richiamano le 
considerazioni sul linguaggio e l’educazione attraverso le 
lettere, fatte circa un secolo dopo da Cristoforo Landino 
nella sua prolusione a un corso di lezioni petrarchesche: 
la parola « può facilmente tucti i concitati e turbolenti 
movimenti del animo secondo il bisogno eccitare... La lo- 
quenzia poté da principio gli uomini, e’ quali a guisa di 
fiere sanza costumi, sanza leggi, et che boschi e spilonche 
abitavano in uno ceto et congregazione raunare, et rauna- 
ti al giusto vivere sottomettergli. Né altro vollero dire i 
poeti che Orfeo potesse con sua cetera le fiere fare man- 
suete, muovere i sassi e selve, e fermare i fiumi, se non 
che poté con suo dolce parlare gli uomini, i quali alle virtii 
insensati et quasi di sasso et alle voluptà del corpo furiosi 
et pieni d’empito, ridurre a civile vita ». 


6. Se dobbiamo credere a Giannozzo Manetti, che nel 
De illustribus longaevis ci lasciò una vita del Salutati com- 
pilata, nel complesso, da quella di Filippo Villani, il gio- 
vane Coluccio (1331-1406), «grammaticam et dialecti- 
cam tenera aetate prae ceteris facultatibus prosecutus, 
plurima veterum grammaticorum et dialecticorum assidua 
lectione perlegit » °. Senonché, ben presto, si volse agli 
studi giuridici, per dedicarsi finalmente soprattutto alla 
retorica e alla filosofia morale. Cancelliere dei Signori a 
Firenze dal 1374, fiero avversario dei Visconti che teme- 
vano le sue lettere più di un esercito, esaltatore della F/o- 


1 In modo che ognuno avesse di che risvegliare col fuoco del reciproco 
amore la ragione del prossimo suo oppressa dai costumi corrotti e dal so- 
verchio peso del corpo; in modo che l’eloquenza del prossimo suo solleci- 
tasse in ciascuno quanto la sua debolezza naturale avesse fiaccato, o una 
turpe consuetudine corrotto. 

? Essendosi dato fino dalla tenera età alla grammatica e alla dialettica, 
lesse assiduamente moltissimi scritti degli antichi grammatici e dialettici. 
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rentina libertas, che nella invettiva contro Antonio Loschi 
è celebrata erede della Romzana libertas, il Salutati fu con- 
tinuatore in Firenze e in Italia dell'impulso petrarchesco, 
e le sue lettere, insigne monumento di pensiero, larga- 
mente circolanti nella penisola, bandirono dovunque l’an- 
nuncio di una cultura rinnovata. Le dispute letterarie e fi- 
losofiche che fervevano in Firenze lo ebbero sempre par- 
tecipe; compare, figura di primo piano, nel Paradiso degli 
Alberti e nei dialoghi del Bruni intitolati al Vergerio, ove 
si ricordano i colloqui di Santo Spirito con Luigi Marsili 
di cui fu amicissimo. In gran parte pet opera sua fu chia- 
mato a Firenze a insegnare greco Manuele Crisolora, da 
cui sperò invano di imparare, come il vecchio Catone, la 
lingua dell’Ellade, di cui fu curiosissimo. In un codice che 
gli appartenne, e che contiene il commento di Eustrazio 
alla Nicomachea, si può ancora oggi vedere con quanta 
cura egli andasse trascrivendo i termini greci che via via 
incontrava inseriti nella versione latina. 

Il primo dei suoi trattati morali, il De saeculo et reli- 
gione, steso, sembra, intorno al 1381, per confortare nella 
vita monastica Niccolò di Lapo da Uzzano, entrato il 23 
febbraio 1379 col nome di Girolamo nel convento di San- 
ta Maria degli Angeli, ci appare a prima vista, con la nega- 
zione del mondo e l’esaltazione dell’ascesi, in stridente 
contrasto con la sua insistente celebrazione della vita ci- 
vile, del dovere dell’uomo verso l’uomo, della solidarietà 
umana. « Quid enim est mundus iste, quo tantopere de- 
lectamur, nisi campus diaboli, temptationum palestra, of- 
ficina malorum et fabrica viciorum? » !. Il mondo - incal- 
za — «è sentina immonda di turpitudini, visco fallace, tri- 
sta letizia, falsa gioia, vuota allegrezza, campo di triboli, 
palude di miserie, naufragio di virtii, fonte di mali, sor- 
gente di delitti, cieco viaggio, foresta insidiosa, orrido car- 
cere, scena di iniquità, arena di travagli, teatro di disone- 
stà, spettacolo di delitti, precipizio orrendo, dimora di 
ansietà, mare in tempesta, valle di calamità, albergo di do- 
lori, specchio di vanità, corruzione delle menti, laccio del- 


! Che cosa è infatti codesto mondo, del quale prendiamo tanto dilet- 
to, se non il campo del diavolo, palestra di tentazioni, officina di mali e 
fabbrica di vizi? 
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l’anima, padre di morte, inferno dei viventi, somma di 
caducità ». Tutto il primo libro del trattato batte osses- 
sionante, con un compiacimento quasi macabro, sulla chiu- 
sa vanità delle cose, sulla dolorosa sofferenza del mon- 
do. Solo la religione offre, in questa notte di tenebre, 
il bagliore consolante di una luce. « Religio via quidem 
difficilis, sed virtutis. Via mortalium, sed ad immortalia. 
Via solicitudinis, sed ad metam tranquillitatis et, quod 
dulcissimum est, via preter abrupta seculi dirigens ad 
amena spatia paradisi. Tu status perfectionis, licet non 
semper collectio perfectorum. Tu scola veritatis, vitiorum 
expultrix; regula morum, cultura virtutis. Tu custos pu- 
dicicie, doctrina obedientie, mater honestatis, magistra 
sobrietatis. Tu victrix insolentie, superatrix inanis glorie, 
fugatrix elationis, sedatrix contentionis. Tu precepta iu- 
bes, ad consilia obligas, auges merita, aggravas delicta, et 
quod super omnia maximum est, tu sola cum caritate vin- 
culum es quo Deo coniungimur et vincimur » '. 

Tuttavia anche quando il Salutati parla della religione 
tende ad accentuare la lotta mondana e il vincolo umano 
di carità; non esalta tanto il trionfo celeste quanto la pro- 
va terrena. Dolore e peccato sono la realtà di questo mon- 
do, che non è, certo, solo sofferenza, ma che è, innanzitut- 
to, sofferenza illuminata da speranza. Se non si combatte 
nell’arena terrestre, non ci si apre la via alla città della 
pace. « È il mondo la via dei mortali, la guida e la traccia 
del nostro pellegrinaggio ». Tutto il De saeculo et religio- 
ne è percorso da un solo motivo: noi siamo come gladia- 
tori gettati nel campo della lotta, che è il mondo. A noi 
conviene il travaglio. «Summus hic profecto labor, sed 
summum meritum, ut hoc respectu optandum sit quod in 
contentionis barathrum incidamus, quod habeamus exer- 


! La vita religiosa è certo una via difficile, ma di virtii. Via di mortali, 
ma all’immortalità. Via di affanno, ma a una meta di pace; una via, e que- 
sta è la cosa più dolce, che porta oltre i precipizi del mondo ai sereni cam- 
pi del paradiso. Tu stato di perfezione, anche se non sempre riunione di 
perfetti. Tu scuola di verità, discacciatrice dei vizi; regola dei costumi, edu- 
cazione di virni. Tu custode di pudicizia, dottrina di obbedienza, madre di 
onestà, maestra di sobrietà. Tu che vinci l’insolenza, che dissipi la vana- 
gloria, che cacci la superbia, che plachi la contesa. Tu comandi e consigli; 
tu innalzi il merito, e abbatti la colpa; tu, e questa è di tutte la cosa più 
importante, tu sola con vincolo di carità ci congiungi e ci leghi a Dio. 
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centes et ventilantes nos, ut non probati solum, sed etiam 
approbati, pacem, que superat omnem sensum, gloriose 
pertingere valeamus ». Bisogna rimanere a combattere; il 
mondo è senza pace; la pace di cui l’uomo ha sete è altro- 
ve. Standum est in acie, conserende manus, luctandum- 
que pro iusticia, pro veritate, pro honestate. 

Quello che è uno dei caratteri del primo Umanesimo, 
questo richiamo insistente alla realtà della vita, in tutta la 
sua asprezza, in tutta la sua sofferenza, che caratterizza già 
tante pagine di Petrarca, pervade l’opera del Salutati, e 
penetra e domina perfino l’esaltazione della vita claustra- 
le, che più che un’oasi silenziosa di pace, si presenta quasi 
sonante di clamori guerrieri, teatro esemplare della quo- 
tidiana lotta degli uomini. Il ritiro dal mondo, più che un 
abbandono, è un appello a vivere più profondamente il 
dramma del mondo, quasi accogliendolo tutto ed esaltan- 
dolo in sé. 


7. Se passiamo al De fato, fortuna et casu, iniziato 
nel 1396, compiuto nel ’99, nonostante l’impalcatura sco- 
lastica, questo senso vivo dei problemi, congiunto con 
un’esaltazione dell’opera umana, ci appare dominante nel- 
la convergenza del motivo socratico con quello agostinia- 
no e scotista. Preminenza della volontà, esaltazione del- 
l’uomo nella sua realtà terrena, celebrazione della vita at- 
tiva come libera costruzione del regno degli uomini: ecco 
la forza del De fato. Il quale comincia con un ironico at- 
tacco contro quei fanatici dell’antico che riempiono i loro 
scritti di Medius fidius, Edepol Castor, Hercle et his si- 
milia, e culmina con un’esaltazione di Socrate, l’eroe che 
per tenere fede alla sua missione scelse liberamente la 
morte per salvare il significato di quelle leggi contro la 
cui inadeguatezza storica muoveva la sua critica. «O vi- 
rum dignissimum, qui in Christi tempora pervenisset, ut 
non fame gloriam ex suis illis virtutibus procedentem ad- 


! Senza dubbio grandissima è qui la fatica, ma grandissimo il merito; 
per cui si deve desiderare di cadere nel baratro del conflitto, e di trovare 
chi ci metta alla prova e ci provochi al combattimento, in modo che, non 
soltanto provati ma anche approvati, possiamo gloriosamente raggiungere 
quella pace che supera ogni comprensione... Dobbiamo stare in campo, at- 
taccar battaglia, combattere; per la giustizia, per la verità, per l'onestà, 
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miratus, sed veram beatitudinem agnoscens, pro certa ger- 
manaque iusticia, proque veritate moriens, princeps no- 
strorum martyrum haberetur. Nam eum tunc secum dixis- 
se satis est verisimile: “quid facies, Socrates? potes, ami- 
corum auxilio et protectione fretus, vim inferre custodi- 
bus necessitatemque mortis iniusto subeunte auxilio de- 
vitare. In manibus tuis mors et vita tua est”. Et dum hec 
meditaretur contrarias audivisse rationes opinandum est, 
hac scilicet forma: “o quam dulcis est vita, o dulcedo in 
gloriose mortis precium convettenda; vives, o Socrates, 
sed exsul; liber eris effugio, liberior vero morte. Turpis 
est mors que cum damnationis infamia venit, turpior vita 
quam scelere conservaveris. Non est scelus, cum repellere 
nequeas, vim et iniuriam evitare. Scelus est quicquid lege 
prohibente committitur. Moriens iniuste, Dii boni, me- 
liusne Socrati mori culpabilem quam insontem? nil exitus 
omni vite cursui consentaneus. Innocens vixi, innocens 
moriar. Mortis contemptum summam sapientiam sum- 
mamque virtutem semper docui. Sanciendum est aliquan- 
do rebus quod disputatione contendi; sed stultum est, in 
pericula precipitem se conicere, imo virtus est nec obviam 
ire periculis nec venientibus terga dare. Moriamur, si Diis 
placet, si publici decreverint magistratus, sique populo vi- 
deatur, ex quo fugiendi datur copia, gloriose. Ulciscamur 
iudices quibus vis, non ius placet, et cum in morte cogant, 
mortemque minentur, faciamus sponte remanendo spon- 
teque moriendo quod nec compellere valeant nec terre- 
re” » '(De fato, II, 8; Var. lat. 2928, 16 r). In questa tra- 


! Uomo oltre ogni dire degno di nascere nell’era cristiana! sarebbe 
stato considerato il primo dei nostri martiri, morto per la perfetta giustizia 
e per la verità, nella cognizione della vera beatitudine, anziché nella fama 
gloriosa delle sue ammirabili virti! È probabile infatti che dicesse allora 
fra sé: «Che farai, Socrate? con l’aiuto e la protezione degli amici puoi ri- 
durre all’impotenza le guardie e sottrarti alla morte, trovando un mezzo di 
salvezza al di fuori della legge. La vita e la morte sono nelle tue mani». 
Ma mentre pensava cosi è da credere che parlassero in lui argomenti con- 
trastanti, a questo modo: «Com'è bella la vita! Ma vale la pena di sacrifi- 
carla per una morte gloriosa; vivrai, Socrate, ma in esilio; fuggendo sarai 
libero, ma più libero sarai affrontando la morte. È vergognosa una morte 
infame; più vergognosa una vita salvata con la colpa. Non è delitto fuggire 
la violenza e l’offesa che non puoi stornare da te. È delitto ogni azione con- 
traria alla legge. Bontà divina, e se ingiustamente Socrate deve morire è 
meglio che muoia colpevole o innocente? Non ha importanza la morte, se 
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sformazione della necessità imposta in un atto di volontà 
attraverso una serena accettazione sta, per Salutati, la li- 
bertà e, quindi, la dignità socratica. Il senso di una vita si 
misura nell’accoglimento di una morte in cui sembrano 
contrarsi tutti i valori predicati e conquistati: «cum in 
morte cogant..., faciamus sponte ». 

A do se . ; x 

Ma proprio qui, in questa conquista della libertà sem- 
bra manifestarsi il problema pit grave, quello della liber- 
tà stessa. La difficoltà si presenta in Coluccio nei termini 
dell’antinomia grazia-libertà. Nel De saeculo et religione 
aveva già osservato « nos Deum nobis non posse ex nostris 
operibus obligare... Si enim Deum obligaremus, non iam 
benignitate gratie, sed necessitate iusticie salvaremus » ' 
(II, 6). Nel De fato incalza: « nullus ex operibus salvus fit, 
sed prorsus ex gratia. Nam si salvatio tribuatur meritis, 
iam non erit gratia, sed iusticia, non gratis data, sed iusti- 
cie quodammodo necessitati concessa... Causa autem sal- 
vationis gratia est per fidem, et hoc non ex nobis; Dei 
enim donum est,... non ex operibus » (II, 10). 

Eppure, se è vero che la salvezza è nella fede, e la fede 
è dono gratuito, è anche vero che il dono di noi a Dio si 
trasforma in dono di Dio a noi, « certique simus numquam 
gratiam nobis in agendo deficere, si cura fuerit volunta- 
tem recte rationis regula temperate » ?. La dialettica eti- 
è conforme a tutto il corso di una vita. Senza colpa ho vissuto, senza colpa 
morirò. Ho sempre insegnato che il disprezzo della morte è il sommo della 
saggezza e della virtà. Devo confermare una buona volta coi fatti ciò che 
ho sostenuto a parole; andare a gettarsi nel pericolo è stoltezza; non an- 
dare in cerca dei pericoli, ma neppure darsi alla fuga quando sopraggiungo- 
no, è virti. Moriamo gloriosamente, se piace agli dei, se la pubblica auto- 
rità ha disposto cosî, se cosî vuole il popolo, che pure ci dà l'opportunità 
di fuggire. Vendichiamoci dei giudici che amano la violenza e non il di- 
ritto, e mentre si servono della morte come mezzo di costrizione e come 
minaccia, dimostriamo che non possono né costringere né spaventare chi 
accetti di rimanere e di morire». 

1 Noi non possiamo costringere Dio a compensarci per le nostre ope- 
re... Se fosse possibile, non dovremmo la salvezza alla benignità della gra- 
zia, ma alla necessità della giustizia. 

? Nessuno si salva con le opere, ma solo per la grazia. Se la salvezza 
fosse dovuta ai meriti, non sarebbe grazia, ma giustizia, non gratuita, ma 
accordata in qualche modo alla necessità della giustizia... Invece la causa 
della salvezza è la grazia attraverso la fede; e questo non dipende da noi; 
è un dono di Dio,... non un frutto delle opere. 

} Dobbiamo star certi che la grazia non verrà mai meno alle nostre 


azioni, purché abbiamo cura di regolare la volontà secondo la norma della 
retta ragione. 
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co-religiosa della virti-salvazione non può ritmarsi nella 
causalità di un dare che necessita un ricevere. È l’effon- 
dersi dell’amore a cui non risponde una sorta di pattuita 
mercede, ma un infinito amore. E Dio, che è questa subli- 
mazione d’amore, non costituisce l’ostacolo ma la garan- 
zia di questo mutuo corrispondersi; anzi solo Dio può co- 
stituire questa garanzia. 

Proprio qui, in questa rottura degli schemi logici per 
l'appello a una dialettica della volontà, intesa come spon- 
taneità attiva e creante, risiede la base di quella preminen- 
za riaffermata di continuo dal Salutati della volontà sul- 
l’intelletto, che illumina sf la strada, ma non decide, mai. 
L’intendere è, in fondo, strumentale di fronte al volere; 
la natura è mezzo per la liberazione dell’anima. Atteggia- 
mento, quindi, ricco di venature scotiste, come metterà in 
luce nella sua polemica il Dominici. E di pari passo con 
l’esaltazione di un libero volere ritrovato in ogni aspetto 
della vita umana, procede in Salutati la polemica contro 
ogni determinismo fisico e, in particolare, contro quello 
astrologico. Eppure non è qui, o nelle pur interessanti di- 
scussioni delle teorie di Cecco d’Ascoli, che è più vivo il 
suo pensiero. È, ancora, nel tentativo di determinare il 
rapporto fra tempo ed eternità come relazione fra uomo e 
Dio: che è, di nuovo, il problema già proposto nei termi- 
ni grazia-libertà, e che, ora come allora, non sembra risol- 
versi entro i limiti razionali. Presenzialità della eternità 
divina, tota simul, tutta spiegata in una intuizione del tut- 
to (« et Eius intuitioni nihil omnino preteritum vel futu- 
rum » '), escludente da sé ogni successione; vita umana 
temporale nel suo perenne decadere dalla partecipazione 
divina. L’antitesi tempo-eternità, che traduce l’antinomia 
uomo-Dio, si traduce, a sua volta, nella tensione di un mo- 
vimento verso Dio, che ne suppone, insieme, la presenza 
e l'assenza. La vita umana, temporale, eppure consapevo- 
le dei limiti della temporalità, e quindi, in qualche modo, 
da essi esorbitante, appare contraddittoria. Non possono 
perciò comprenderla i discorsi « dialettici » dei moderni 


Dinanzi al suo sguardo non esiste in alcun modo né passato né fu- 
turo. 
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sofisti, ai quali Salutati sembra opporre la ricchezza della 
vita interiore tutta spiegata nell’esperienza religiosa. 

A questa vita dell'anima, ritrovata oltre lo schermo in- 
terposto dalle sottigliezze logiche dai sofisti, introducono, 
secondo Coluccio, proprio gli « studia humanitatis ». Nel 
De fato si profila chiaramente l’antitesi fra umanesimo co- 
me imitazione dell’antico inteso contenutisticamente, e 
umanesimo come una sorta di ritrovamento della genuina 
forma umana; « usque adeo pauci sunt qui studiis huma- 
nitatis indulgeant, licet illa commendentur ab omnibus, 
placeant multis, et aliqui delectentur in ipsis » !. 

Fu appunto intorno agli «studia humanitatis» che 
scoppiò la polemica fra Coluccio Salutati e Giovanni Do- 
minici, il quale nella sua confutazione legò insieme le due 
tesi, del primato della volontà e della vita attiva, e del- 
l’importanza formatrice delle lettere. 

Sarebbe senza dubbio erroneo presentare il Dominici 
solo come un cieco lodatore dell’antico. Egli era ben con- 
sapevole di nuove esigenze, di una vita terrena in cui l’uo- 
mo sia impegnato. La Regola del governo di cura fami- 
liare è permeata di un notevole senso di fedeltà alle cose 
che pur non contrasta con l’ardore di carità che traversa 
tanta parte dell’attività del Dominici. Il quale, per altro, 
non poteva rimanere insensibile a quel continuo battere, 
che il Salutati faceva, sull’agire, sul volere, sull’operare. 
Ed ecco l’esclamazione indignata in cui il domenicano esce 
nella Lucula noctis: «io non so come e di dove alcuni ab- 
biano osato, contro la ragione e l’autorità dei santi, ante- 
porre la volontà e i suoi atti all’intelletto e alle sue opera- 
zioni. Ma costoro forse discutono per discutere o si riferi- 
scono a constatazioni di fatto, cosîf come in non poche ca- 
se la moglie comanda e il marito obbedisce ».. 

Tuttavia il suo attacco era rivolto soprattutto contro la 
nuova formazione letteraria, contro gli studia litterarum. 
Ora — e Salutati lo spiega in una fondamentale epistola 
del 1406, purtroppo rimasta incompleta — lo studio della 
parola non è curiosità vana di quisquilie grammaticali; è 


L Pochi finora inclinano agli studi umanistici, anche se tutti li lodano, 
se a molti piacciono, se taluni ci trovano diletto. 
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bisogno di sorprendere alle scaturigini la direzione « signi- 
ficante » del linguaggio, ron appropriatione, que de con- 
suetudine provenit, sed intentione. Per questo la « gram- 
matica » si presenta come la base delle altre scienze, non 
in quanto grammatica vera e propria, ma in quanto scien- 
za della espressione linguistica, scienza del manifestarsi 
del pensiero, del determinarsi ed articolarsi di esso. La 
grammatica diventa cosi scienza della sintesi di forma e 
contenuto (noticia rerum), dottrina del modellarsi ed at- 
teggiarsi della mente in riferimento alla realtà: «ipsa 
grammatica sine noticia rerum et quibus modis rerum es- 
sentia varietur, sciri non potest» *. La parola, velut cum 
ipsis rebus nata, è la chiave per intendere la mente che per 
essa si esprime e l’oggetto che con essa si determina. Risa- 
lire alla genesi prima della parola vuol dire assistere al suo 
nascere nel nostro orizzonte e al determinarsi nostro nel 
mondo. Si tratta di una discesa agli inferi per spezzare la 
cristallizzazione in cui la consuetudo ha solidificato la for- 
za espressiva di un termine, per raggiungere la sua inten- 
tio primaria. Di qui quel frequente ricercare le etimolo- 
gie, che si stacca dall’analogo modo medievale ed accenna 
quasi all’esigenza di fare la storia della parola, per pene- 
trare i valori dei concetti. Di qui la connessione di gram- 
matica e teologia, di studia bumanitatis e studia divinita- 
tis. «Connexa sunt humanitatis studia, connexa sunt et 
studia divinitatis, ut unius rei sine alia vera completaque 
scientia non possit haberi » ‘. Ritorna, rinnovato, un moti- 
vo baconiano: la scienza della religione è ermeneutica bi- 
blica, è filologia applicata all’Antico Testamento. Come 
scendendo sub cortice verborum hominum noi scopriamo 
la intentio umana, cosi riafferrando le direzioni primarie 
della parola divina, comprenderemo il senso del verbo di 
Dio nella sua estensione e nella sua potenza. Se fosse leci- 
to esprimersi in termini certo diversi da quelli del Saluta- 
ti, si potrebbe dire che ogni sapere è filologia, perché ogni 
conoscere è approfondimento di una comunicazione. Vol- 


! La grammatica stessa non può essere conosciuta senza la conoscenza 
delle cose e delle variazioni della loro essenza, 

? Sono legati gli studi letterari, e sono connessi gli studi di teologia, 
né si può dare scienza vera e compiuta dell’una cosa senza l’altra. 
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ta a volta, si leggerà, o il gran libro vivente di Dio che è la 
natura; 0 l’anima dell’uomo; o il libro rivelato, per ritro- 
vare dovunque, sub cortice, la stessa direzione. 

Ciò che importa è penetrare al cuore della vita, là dove 
nasce l’espressione, ossia dove pulsa la realtà, che è piut- 
tosto un operare dinamico, che non una struttura rigida e 
statica. Che è poi il significato che percorre la grande ope- 
ra che il Salutati dedicò alle favole poetiche, non a caso 
concentrando la sua attenzione sul mito di Ercole, divenu- 
to nel Rinascimento il simbolo della nobiltà umana che si 
costruisce un mondo: « opus autem ingens de sensibus al- 
legoricis fabularum Herculis, quod quattuor distinxi vo- 
luminibus, quorum primum quid sit poeta discutit, quid- 
que poetica, et multa circa dictam materiam; secundum 
expedit conceptum, nativitatem et nutritivam Herculis; 
tertium vero labores eius amplectitur; ultimum autem de 
inferno est, de descensibus in ipsum, de uxoribus Hercu- 
lis, monte Oetha et secunda captura Troiae » '. Poesia, da 
un lato, come espressione essenzialmente allusiva (est poe- 
tica ars bilinguis); esaltazione dell’uomo costruttore: « a- 
gli uomini fortissimi, poiché hanno vinto le mostruose fa- 
tiche della terra, debitamente siano date le stelle ». 


8. Torniamocosia quello che è uno dei momenti cen- 
trali della speculazione del Salutati: la valorizzazione del- 
l’attività umana e del vincolo che unisce gli uomini verso 
il bene comune. « Sebbene la vita solitaria sia ritenuta più 
sicura, non lo è tuttavia; occuparsi onestamente di attivi- 
tà oneste, se non è santo, è più santo che oziare in solitu- 
dine. Mentre la santa rusticitas giova solo a sé, una santi- 
tà attiva è edificante per molti, perché si mostra a molti, e 
molti guida sulla via del cielo, offrendo ad essi un esem- 
pio. Ed è merito cosi grande vivere santamente nel mondo 
che il grembo di Abramo è detto luogo e ricettacolo degli 
eletti, ove il ricco vedrà Lazzaro riposare in pace, cosa che 


1 La vasta opera su/ senso allegorico delle favole di Ercole distinsi in 
quattro libri: il primo discute del poeta, della poesia, e di molte cose at- 
tinenti al soggetto; il secondo tratta della concezione, della nascita e della 
prima educazione di Ercole; il terzo delle sue fatiche; l’ultimo dell’ inferno, 
delle discese all’inferno, delle mogli di Ercole, del monte Eta e della se- 
conda conquista di Troia. 
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non ho mai vista scritta di alcun ozioso, pet quanto splen- 
dente di santità ». 

La solitudine come isolamento significa tradire la mis- 
sione umana, che è missione sociale: costruzione della cit- 
tà di Dio attraverso la città terrena: « Non credere che 
fuggire la gente, evitare la vista delle cose belle, chiudersi 
in un chiostro o segregarsi in un eremo, costituisca la via 
della perfezione ». L’unica solitudine che abbia valore è il 
ritirarsi in se stessi (ix fe ipsurz redi) per un nuovo incon- 
tro, uno sfuggire a una società falsa per edificare una città 
vera («è dentro di te quello che all’opera tua conquista 
un titolo di perfezione »). È una purificazione per la quale 
l'isolamento monastico, con le seduzioni del ricordo e del 
rimpianto, può riuscire piuttosto nocivo che utile. Dio ci 
ha insegnato chiaramente che egli risiede là dove gli uomi- 
ni sono uniti e collaborano. « Chi credi che a Dio sia più 
caro, Paolo eremita inattivo o Abramo operoso? e credi 
davvero che Dio non abbia amato Giacobbe con dodici fi- 
gli, con due mogli, con pingui greggi, ben più di Macario, 
Teofilo o Ilarione?... Non ti credere giustificato perché 
fuggi dal mondo, laddove, cosî facendo, puoi cadere dal 
cielo in terra, mentre io, rimanendo nel mondo, potrò in- 
nalzare il mio cuore al cielo. E tu, se alla famiglia, ai figli, 
agli amici, alla tua città che tutto abbraccia, avrai provve- 
duto, servito e pensato, non potrai non sollevare al cielo 
il tuo cuore e piacere a Dio. Ed in ciò occupato probabil- 
mente gli piacerai di più, perché non avrai la pretesa di 
quetarti solitario in Dio, ma, secondo ch'egli ti concederà, 
ti unirai a lui cui sono a cuore le cose necessarie alla fami- 
glia, care agli amici, salutari alla patria ». 

Posto a scegliere fra Marta e Maria, fra Lia e Rachele, 
Salutati non ha dubbi; in terra noi dobbiamo operare. 
«In questa vita Lia precede Rachele »; in questa vita si 
merita la gloria nel lavoro. Chi nel mondo fosse cosî assor- 
to nella contemplazione da ignorare le sofferenze del pros- 
simo, da non fremere per la rovina della patria, da non 
piangere per la morte dei suoi, « costui dovrebbe ritenersi 
non un uomo, ma un pezzo di legno, un inutile pezzo di 
legno, una rupe pietrosa, un durissimo sasso ». Come po- 
trebbe chiamarsi imitatore di quel Cristo che si commos- 
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se alla sorte di Lazzaro e pianse su Gerusalemme? Nel 
giudizio finale conta l’opera di carità. « Chi avrà rivestito 
gl’ignudi, sfamato gli affamati, dato da bere agli assetati, 
seppellito i morti, sciolto i carcerati, visitato gl’infermi ed 
ospitato i viandanti, costui ascolterà quel dolcissimo ap- 
pello: venite, o benedetti del Padre mio, godete il regno 
per voi preparato dall’inizio del mondo ».. 

Con accento tipicamente umanistico Salutati esalta, per 
lo stesso motivo, il matrimonio, dovere dell’uomo verso 
Dio, verso la patria, verso l’uomo. Se tutti si dessero alla 
vita virginale, « o quid esset videre paulatim mundi vasti- 
tatem, deficere familias, vacuari tum castra tum agros, e- 
vanescere civitates, regna confici, cunctaque sentibus et 
rubis impleri! » '. Celebrazione della famiglia umana che 
ispirerà e il De re uxoria di Francesco Barbaro, e il De di- 
gnitate matrimonii del Campano, e Guiniforte Barzizza, e 
Marsilio Ficino. 

Ma ciò che ancora una volta distacca il Salutati, e ne fa 
quasi l’espressione esemplare dell’Umanesimo nascente, è 
la giustificazione che egli dà di questa costruzione di un 
regno umano attraverso la ripresa della polemica petrar- 
chesca contro i medici. 

In una garbata epistola del 20 gennaio 1390 Antonio 
Baruffaldi, medico di Faenza, aveva domandato al Saluta- 
ti se la verecondia debba considerarsi virti o vizio. Pro- 
blema non nuovo: sulle orme di Aristotele e dei Padri l’a- 
veva discusso san Tommaso nella Suzzzza theologica in 
pagine che Coluccio sfrutterà largamente. Nella sua lette- 
ra il Baruffaldi richiamava anche la tesi del Petrarca, di 
una fondamentale incompatibilità fra medicina e retorica. 
Nella risposta Salutati non prende posizione contro la me- 
dicina, anzi insiste sul fatto che, se il medico è uomo, de- 
ve essere eloquente, perché umanità e comunicazione so- 
no termini fra loro inscindibili. Di notevole nel De vere- 
cundia c’è la celebrazione della coscienza come fondamen- 
to primo dei valori morali. « Temiamo il segreto verdetto 
della nostra coscienza, invochiamola testimone di tutte le 


x Che mai sarebbe, vedere poco a poco la desolazione del mondo, le 
famiglie venir meno, svuotarsi campagne e castelli, svanire le città, i regni 
estinguersi, e tutto riempirsi di spine e di rovi. 


272 L’ETÀ DELL'UMANESIMO 


nostre azioni! E quando pecchiamo in nulla stimiamo il 
suo sguardo da meno degli occhi di tutti; temiamola anzi 
di più, poiché sappiamo che essa, non solo vede ciò che 
compiamo, ma è in precedenza consapevole di tutti i no- 
stri moti interiori. Essa è testimone dei nostri propositi, è 
presente ai nostri pensieri, è compagna dei nostri atti; ci 
parla dopo l’azione e non ci permette che ci compiacciamo 
del male... Alla coscienza non si sfugge; infallibile, essa 
non si lascia ingannare; non possiamo evitarla come si evi- 
tano gli spettatori delle nostre colpe. Altri parlano di noi 
con altri; essa parla di noi con noi; essa sola ci accusa, di- 
mostra le nostre colpe, ci giudica ». 


9. Si era impostato intanto il problema della medici- 
na come problema dei rapporti tra conoscenza del mondo 
fisico e moralità. L’opera in cui Salutati affronterà la que- 
stione, il De nobilitate legum et medicinae, nacque quan- 
do un medico fiorentino, Bernardo, forse quel Bernardo 
di Ser Pistorio che fu in giocosa tenzone con Franco Sac- 
chetti, stese un trattatello in cui sostenne la preminenza 
della medicina. Salutati rispose appunto col De nobilitate 
legum et medicinae. Nell’antitesi, medicina veniva a si- 
gnificare fisica, conoscenza della realtà naturale, ricerca 
del puro sapere, del conoscere per il conoscere; legge si- 
gnificava invece mondo umano, azione, volontà, ma entro 
i limiti di una norma assoluta, divina nella sua base. Que- 
sta concezione stoica del fondamento assoluto delle nor- 
me, che Salutati traeva da Cicerone, è proposta subito 
chiaramente nel trattatello: «La vera legge nasce da na- 
tura, non da decreto umano, per quanto venga chiamata 
umana. Nessuna determinazione umana può esser detta 
legge se non concorda pienamente con la legge naturale 
che è vestigio divino. La legge divina incide nelle menti 
umane la legge naturale che è principio comune degli atti 
umani e che, vivente nelle nostre anime, ci spinge verso 
ciò che è decretato da quella prima legge, immutabile, di- 
vina ed eterna ». 

Fine e fondamento della legge non è, come sostengono 
taluni, reprimere i malvagi, ma costituire la città, il regno 
degli uomini, il bene comune. Di qui la sua netta superio- 
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rità sulla medicina, quando anche questa sia considerata, 
non nella sua applicazione tecnica, ma nel significato spe- 
culativo di cognizione fisica della natura. « Il fine della 
speculazione è il sapere, il cui oggetto è il vero. Il fine del- 
le leggi è la direzione delle azioni umane. L’oggetto loro 
è dunque il bene, e non un bene qualunque, ma quel di- 
vinissimo bene che è il bene comune ». E si tratta di un 
bene voluto, di un bene conquistato, non di un bene rice- 
vuto: « non si tratta di quel bene per cui noi siamo un be- 
ne, ma di quel bene onde ci facciamo buoni. Il primo è 
bene di natura, per cui non siamo degni né di lode, né di 
biasimo, di quella lode e di quel biasimo che spettano al- 
l’azione... Per il bene che facciamo, invece, noi siamo lo- 
dati, perché Dio ci fa degni di operare e di bene meritare 
con lui ». 

Senonché il Salutati non si ferma alla sua vecchia tesi 
della preminenza del fare sul sapere; colpisce in pieno le 
pretese della scienza della natura in quello che i naturali- 
sti ritenevano il più alto titolo della loro dignità: la cer- 
tezza fondata sull'esperienza. Proprio perché scienza em- 
pirica, risponde il Salutati, proprio perché costretta a pro- 
cedere per infinita media, la medicina non giunge mai al- 
l’universale; perduta nei particolari, resta prigioniera di 
essi. Le scienze umane, e la giurisprudenza è fra queste, 
«habent principia que non in rebus extra, sed in nobis 
sunt, insertaque naturaliter in mentibus nostris tali certi- 
tudine sunt que nobis non possunt esse non nota » *. La 
medicina consiglia un farmaco che ora risana ed ora ucci- 
de; le leggi, divine nella loro origine, attinte dal nostro 
spirito nelle proprie radici, ci dànno una universalità con- 
creta. « Le leggi civili hanno l’infallibilità dell’umana pro- 
mulgazione e contengono insita la ragione naturale che 
ogni uomo di mente sana vede o può ritrovare meditando 
e discutendo. I principi della medicina, al contrario, se 
vien meno l’esperienza, sono incerti e possono ingannare, 
anzi ingannano, né ci mostrano quella comune ragione, né 
ci danno gli effetti desiderati ». 


: E hi î 
; I loro principî non sono nel mondo esterno ma dentro di noi, radi- 
cati con tale certezza nelle nostre menti che non possiamo ignorarli. 


IO 
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Nel progressivo approfondimento degli studia bumani- 
tatis Coluccio Salutati afferrava e faceva suo un concetto 
della mente umana, ribadito nelle lodi delle leggi messe in 
bocca alla medicina nella perorazione finale dell’opera: 
« Riflettendo in me medesima al mistico corpo che viene 
costituito dalla moltitudine umana riunita in famiglie, re- 
gioni, città, genti, regni ed imperi; osservando come le 
leggi tutto ordinino, reggano e conservino, ho visto che 
la scienza, l’arte, l’opera nostra, nient'altro può fare, se 
non, forse, impedire il diffondersi delle malattie dei cor- 
pi... La salute vera delle società umane non dipende dalla 
medicina, ma dall’accordo spirituale... Tutti gli esseri di 
cui è costituito l’umano consorzio, tutto il genere umano 
è al di là delle nostre cure; esso si mantiene, si alimenta 
e prospera mediante le leggi. Beni, questi, che, per esser 
tanto più comuni, sono tanto più divini di quel qualsiasi 
bene singolo raggiunto dalla medicina e che in nulla può 
essere paragonato con quelli ». Rivolgendosi quindi a chi 
la esalta, la medicina cosi lo rimprovera: « Misera me! Per- 
ché hai esaltato la mia certezza? Io sono certa nella men- 
te del mio creatore, in quella chiarissima ragione di tut- 
te le cose dove anche le leggi sono stabili e certissime. 
Sono valida anche nelle cose e nell’essenza di una scienza 
verace. Ma le leggi sono validissime nei rapporti delle 
menti umane, e non solo certissime, ma ben conosciute. 
Me, invece, come potrete mai conoscere, quando riuscite 
a stento ad afferrare una parte anche minima delle cose 
che sono? Quando le cose che accogliete per verità con- 
statate non rispondono mai alla verifica sperimentale? 
Quando tutto varia per gl’influssi stellari, per la differen- 
za di posizione nello spazio o nel tempo?... Io sono nata 
dalla terra, la legge dalla mente divina. Dio ha dato le leg- 
gi con la sua parola, e me ha rivelato negli eventi dell’e- 
sperienza. Io, contingente, derivo da cose contingenti; la 
legge è fondata su una universale giustizia, fissa per l’eter- 
nità ».. 

La discussione del Salutati andava molto oltre una di- 
sputa di facoltà; impostava il problema dei rapporti fra 
scienze dell’uomo e scienze della natura, che variamente 
ritornò durante l’intero Quattrocento nei termini fissati 
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dal geniale Cancelliere. Leonardo Bruni, Poggio Braccio- 
lini, il Galateo e Niccoletto Vernia si impegnarono nella 
discussione, per dir solo dei maggiori. 

Il Bruni, proprio in quella celebre lettera in cui viene 
lodando la dignità degli studia bumanitatis, chiamati cosi 
perché conducono l’uomo a perfezione (quod hominem 
perficiant), mutando chiaramente la prospettiva del Salu- 
tati, oppone lettere e diritto, le prime volte a formare 
l’uomo buono, il secondo a punire l’uomo malvagio. La 
concezione salutatiana della giustizia come moralità si di- 
sperde, come quella che aveva caricato le leggi storiche di 
un significato che non potevano mantenere. « Studia qui- 
dem ista [humanitatis] ad faciendum virum bonum tota 
contendunt, quo nihil utilius excogitari potest; ius autem 
civile ad faciendum virum bonum nihil pertinet... Quin 
etiam bonus vir et legata persolvet et mandata testatoris 
adimplebit, etiamsi septem testium solemnitas testamen- 
to defuerit. Ac ius civile contra disponit. Praeterea boni- 
tas et virtus stabilis est, ius autem locis et temporibus va- 
riatur, ut saepe quod Florentiae legitimum est, Ferrariae 
sit contra legem » ‘. 

Né molto lontano è il punto di vista sostenuto da Pog- 
gio Bracciolini nella Historia tripartita (1450), dove nel- 
la seconda questione, discutendo Carlo Marsuppini, Be- 
nedetto Accolti e Niccolò Tignosi da Foligno intorno al 
tema stesso proposto dal Salutati, si sostiene la tesi che le 
leggi servono solo per i furfanti e per la plebe. « Homines 
graves, prudentes, modesti non egent legibus. Ipsimet si- 
bi legem bene vivendi indixere, natura et studio ad virtu- 
tem et bonos mores instituti » °. Poggio in realtà va oltre; 


! Lo studio delle lettere è totalmente rivolto a migliorare l'uomo, e 
niente si potrebbe pensare di più utile; il diritto civile, invece, non mi- 
ra affatto a questo scopo... L'uomo buono pagherà i legati e adempirà alle 
disposizioni del testatore anche se al testamento manchi la solennità dei 
sette testimoni, laddove il diritto civile dispone diversamente. Inoltre la 
bontà e la virtù sono sempre uguali, mentre il diritto varia secondo tem- 
pi e luoghi, si che spesso ciò che è lecito a Firenze, a Ferrara è contro la 
legge. 

4 Gli uomini gravi, saggi, modesti, non hanno bisogno di leggi. Si so- 
no dati da sé la legge del vivere onesto, educati alla virti e al buon costume 
dalla natura e dallo studio. 
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Coluccio aveva fondato la sua posizione sulla tesi stoica e 
ciceroniana di una legge naturale, eterna ed assoluta, fon- 
damento delle leggi civili. Poggio nega la premessa. Le 
leggi non hanno alcun valore intrinseco, né dignità che 
imponga rispetto; di fatto esse non sono rispettate dai po- 
tenti, il cui arbitrio fa la legge; non sono rispettate dai 
deboli, che obbediscono solo per paura. « Sola plebecula 
et inferiores urbis tenentur legibus... Potentes illas respu- 
unt et conculcant, imbecillis mercennariis, opificibus, que- 
stuariis, ignavis, et qui censu tenui sunt, hominibus ac- 
commodatae; qui et ipsi magis vi et metu poenae quam 
legibus reguntur » '. Quanto avessero operato sugli animi 
titannidi, violenze e lotte, risulta chiaro dalle affermazio- 
ni del Bracciolini: « nunquam legi, nusquam vidi, nus- 
quam audivi, ullam rempublicam, ullos maiores principes 
vestris paruisse legibus, neque eis datas esse. Quippe qui 
videamus res publicas per vim ad summum imperium per- 
venisse, et regna non legibus sed viribus..., que sunt ini- 
mica legibus, comparata... Non immerito Anacharsis leges 
comparaverat aranearum telis: que imbecilliora queque 
detinent, franguntur a valentioribus » ‘. 


1o. Un notevole interesse nella storia della discussio- 
ne ha il dialogo de medicinae et legum praestantia che il 
medico Giovanni d’Arezzo dedicava al giovane Lorenzo 
de’ Medici subito dopo la morte del padre Piero (Laur. 
77, 22). Interlocutori Leonardo Bruni, Carlo Marsuppi- 
ni e Niccolò Niccoli, il quale, anzi, sottolinea ironicamen- 
te la moda otmai diffusa di disputare sull’argomento. Il 


! Solo il popolino e i cittadini più modesti sono frenati dalle leggi... 
I potenti le disprezzano e le conculcano, mentre vanno bene per i poveri 
che lavorano per mercede, per gli artigiani, per i rivenditori, per i deboli, 
per chi ha scarse ricchezze; ed anche questi si governano meglio con la vio- 
lenza e con la paura che con le leggi. 

2 Non ho mai letto, non ho visto né udito in alcun luogo, che uno sta- 
to o dei principi potenti obbedissero alle vostre leggi, e nemmeno che a 
loro venissero date leggi. Vediamo che le repubbliche sono giunte al som- 
mo imperio con la violenza, che i regni non si sono valsi delle leggi ma 
della forza... che è nemica delle leggi... Non a torto Anacarsi parago- 
De le leggi alle tele di ragno: imprigionano i deboli e sono stracciate dai 
orti. 
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Marsuppini, che sostiene con particolar vigore la superio- 
rità delle leggi, si accorda col Bruni nell’affermare l’asso- 
luta validità del diritto. « Nunquam satis, mea opinione, 
legalis disciplina laudari potest... Haec enim non rusticos 
solum, vel cives aut optimates, sed praetores et magistra- 
tus compescit et limitat, reges regit, dominis dominatur, 
imperatoribus imperat...; haec minores a maioribus tuetur 
paribusque aequitatem servat » '. Il Niccoli, al contrario, 
insiste sull’arbitrarietà della legge, fondata sul capriccio 
del signore, e forte dell’accordo o della paura dei sudditi. 
Il Marsuppini ribatte opponendo che il potere sovrano 
poggia sul consenso del popolo, determinato a sua volta 
da obbiettive considerazioni di valore. Le leggi, eterni ca- 
noni imperativi, non si scuotono né crollano per errori o 
mutamenti umani; regole immutabili di diritto, nulla ne 
incrina il significato. Se è vero che le vediamo mutare, « id 
populi faciunt, qui diverso quidem tempore varias habent 
opiniones et iudicia; nec tamen antiquas sanctasque leges, 
sed se ipsos decipiunt aut deludunt »?. 

Tra i codici già posseduti da Niccoletto Vernia, ora alla 
Marciana, si trova una quaestio del monaco eremitano 
Giovanni da Imola, dottore in teologia, « utrum scientia 
civilis vel canonica sit nobilior medicinali », in cui si ri- 
sponde a favore del diritto come quello che rende più no- 
bile l’uomo. Il Vernia, invece, nella sua analoga quaestio 
an medicina nobilior atque praestantior sit iure civili com- 
batterà punto per punto le tesi avversarie in nome della 
superiorità della speculazione; « constat... scientiam natu- 
ralem politica esse longe praestantiorem. Ipsa enim caele- 
stia et gloriosa corpora contemplatur quantum ad eorum 
quidditatem » ?. Né, d’altra parte, la virtù civile può darci 


1 A mio parere la scienza giuridica non si può mai lodare abbastanza... 
essa infatti tiene debitamente a freno non solo la gente di campagna, o 
anche i cittadini e gli ottimati, ma impone limiti ai pretori e ai magistrati, 
governa i re, signoreggia i signori, comanda agli imperatori... Salvaguarda i 
deboli dai potenti e mantiene l’equità fra i pari. 

? Questo è opera dei popoli che, col variare dei tempi, variano nei pa- 
reri ‘e nei giudizi; con questo, tuttavia, ingannano o illudono se stessi, non 
le sacre antiche leggi. 

? Senza alcun dubbio la scienza naturale è di gran lunga superiore alla 
politica. Essa contempla infatti i corpi celesti e gloriosi studiandone l’es- 
senza... 
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mai quella piena e perfetta felicità che risiede esclusiva- 
mente nella scienza. « Sine ipsa naturali scientia neque 
Deus, neque aliae intelligentiae cognosci possunt, in qua- 
rum cognitione consistit vera hominis felicitas, ad quam 
legum periti ex solo habitu legali pervenire non possunt, 
quoniam finis legalis positionis est felicitas quaedam circa 
convivere et communicari, secundum civilem conversatio- 
nem. Talis autem non est vera felicitas » !. 

Che è l’identica conclusione a cui, forse sotto l’influen- 
za del Vernia, ed in aperta polemica col Salutati, « qui 
cum nihil sciat, omnium rerum notitiam sibi vindicat » ”, 
arriverà Antonio de Ferrariis detto il Galateo nel suo opu- 
scolo della dignità delle discipline. Per puri motivi di pro- 
paganda, egli osserva, i giuristi esaltano la loro professio- 
ne, senza rendersi conto che l’istinto sociale su cui si fon- 
da è comune all’uomo e agli animali (« cum belluis quo- 
dammodo communem »); anzi, talora superiore negli ani- 
mali rispetto all'uomo. « Mittamus magna animalia, ut 
leones, ursos, equos, elephantes, et aves, quae statutis 
temporibus ex aliis in alias migrant regiones. Apes et ipsa 
pusilla animalia, formicae, quis nescit quanta utantur par- 
te prudentiae? Iustitia et pietas, ausim dicere, in multis 
animalibus magis quam in quibusdam hominibus conspici- 
tur » ?. Ed insistendo contro Coluccio, il Galateo, molto 
aristotelicamente, ne capovolge la tesi, opponendo la scien- 
za contemplativa all’azione; la medicina, intesa come com- 
plesso delle scienze della natura, in quanto « elementa, et 
regiones, situm urbium, naturas locorum et temporum, 
vires herbarum, metallorum et animalium, denique opifi- 
cium humani corporis considerat, longe praestantior est 
ipsis legibus. Illa enim Dei et naturae opera sunt; hae ve- 


! Senza questa scienza naturale non si possono conoscere né Dio né 
le altre intelligenze; e nella loro conoscenza è collocata la vera felicità del- 
l’uomo; i giuristi non possono giungervi attraverso il semplice abito giuri- 
dico, perché il fine del diritto è una certa felicità relativa al rapporto di 
convivenza secondo il rapporto civile. Ma la vera felicità non è questa. 

? Che pur non sapendo nulla pretende di sapere tutto. 

? Lasciamo stare gli animali più grossi: leoni, orsi, cavalli, elefanti, e 
gli uccelli che mutano regione in epoche ben determinate. Chi ignora di 
quanta saggezza sono partecipi le api, e persino insetti come le formiche? 
Oserei dire che si nota più giustizia e pietà in molti animali che non in 
certi uomini. 
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ro hominum. Haec pars medicinae quodammodo sub con- 
templativa est. Civilis disciplina omnis in actione est... 
Quantum contemplativa activae praeest, tantum medici- 
nae ista pars civili disciplinae » !. 


! [La medicina] prende a oggetto gli elementi, le regioni, la posizione 
delle città, i caratteri dei luoghi e dei tempi, le virtii delle erbe, dei me- 
talli e degli animali, e, infine, la struttura del corpo umano. Essa è perciò 
molto superiore alle leggi. Tutte quelle cose di cui si occupa sono infatti 
opere di Dio e della natura; queste invece sono fatte dagli uomini. La 
parte della medicina di cui si è detto rientra in qualche modo nella scienza 
contemplativa. La disciplina civile è tutta nell'azione... E di quanto la 
contemplazione è superiore all’azione, di tanto quella parte della medicina 
è superiore alla disciplina civile. 


1. Sul Mussato v. il saggio d’insieme di M. Dazzi, Il Mus- 
sato preumanista, 1261-1329. L'ambiente e l'opera, Venezia 1964 
{con indicazioni bibliografiche anche sull’ambiente padovano); in 
particolare sul de lite inter Naturam et Fortunam v. Guido Billa- 
novich e G. Travaglia, Per l'edizione del « De lite inter Naturam et 
Fortunam » e del « Contra casus fortuitos » di A. Mussato, « Bollet- 
tino del Museo Civico di Padova », 31-42, 1942-54 (sui mss; ma v. 
anche Dazzi, 65-66). Sull'’ambiente preumanistico v. R. Weiss, I/ 
primo secolo dell’Umanesimo. Studi e testi, Roma 1949 (in partico- 
lare su Geremia da Montagnone e il suo Compendium moralium 
notabilium, 15-50, e su Geri d'Arezzo, 51-56). Per i rapporti di Pe- 
trarca con gli ambienti preumanistici: G. Billanovich, Petrarca let- 
terato, 1: Lo scrittoio del Petrarca, Roma 1947. Per la questione 
fondamentale nella valutazione del Mussato e del suo posto nella 
polemica sulla « poesia » e sugli « antichi », che si andrà snodando 
attraverso Boccaccio e Petrarca, fino allo scontro Salutati-Dominici, 
sono da vedere: E. Curtius, Europdische Literatur und lateinisches 
Mittelalter, Bern 1948, 219-32; G. Vinay, Studi sul Mussato, 1: 
Il Mussato e l’estetica medievale, GSLI, 126, 1949, 113-59; G. Bil- 
lanovich, Pietro Piccolo da Monteforte tra il Petrarca e il Boccaccio, 
in Medioevo e Rinascimento. Studi in onore di B. Nardi, 1, 3-76. 

Su Petrarca in generale e la sua importanza nel risveglio degli 
studi umanistici: P. De Nolhac, Pétrarque et l’humanisme, 2 voll., 
Paris 1907°; G. Gentile, Studi sul Rinascimento, Firenze 1936", 4- 
97; R. De Mattei, I/ sentimento politico del Petrarca, Firenze 1944; 
J. H. Whitfield, P. e il Rinascimento, Bari 1949; U. Bosco, F. Pe- 
trarca, Bari 1961”. In particolare a proposito della polemica con i 
«fisici » aristotelici v. P. O. Kristeller, Petrarch’s Averroists: a 
note on the history of aristotelism in Venice, Padua and Bologna, 
« Bibliothèque d'Humanisme et Renaissance », 14, 1952 (Mélanges 
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Augustin Renaudet), 59-65; id., Il Petrarca, Umanesimo e la Sco- 
lastica a Venezia, nel vol. La Civiltà veneziana del Trecento, Firenze 
1956, 149-78 (e, in generale, Umanesimo e Scolastica nel Rinasci- 
mento italiano, un saggio del 1950 più volte stampato e, infine, in 
Studies in Renaissance Thought and Letters, Roma 1956, 553-83). 
Per i rapporti con la tradizione agostiniana v. P. P. Gerosa, L'uma- 
nesimo agostiniano del Petrarca, Torino 1927. Notevole, su alcuni 
aspetti del pensiero del Petrarca, K. Heitmann, Fortuna and Virtus. 
Eine Studie zu Petrarcas Lebensweisheit, Koln 1958 (e id., Petrarca 
und der Humanismus des 12. Jabrbundert, « Romanische Forsch- 
ungen », 68, 1950-57, 149-5I). 

Una buona raccolta di opere (con trad. e illustrazioni) nei due vo- 
lumi Prose (Milano-Napoli 1955) e Rime, Trionfi, Poesie latine 
(Milano-Napoli 1951), alle cui note si rinvia anche per le indicazioni 
circa le edd. antiche e i volumi usciti della ed. nazionale (ma v. le 
Invectivae contra medicum, a cura di P. G. Ricci, Roma 1950; il 
De otio religioso, a cura di G. Rotondi e G. Martellotti, Città del 
Vaticano 1958; oltre a P. Piur, Petrarcas « Buch obne Namen » und 
die papstliche Kurie, Halle a. d. Saale 1925). Sempre utili le versio- 
ni del Fracassetti, 5 voll. delle Familiares, Firenze 1863-67, e 2 
voll. delle Senili, Firenze 1869-70. V. infine W. Handschin, F. Pe- 
trarca als Gestalt der Historiographie, Seine Beurteilung in der Ges- 
chichtsschreibung von Fribbumanismus bis zu Jacob Burckhardt, 
Basel 1964. 


2. Sul Marsili: C. Casari, Notizie intorno a Luigi Marsili, 
Lovere 1900; C. Vasoli, La « Regola per ben confessarsi » di Luigi 
Marsili, « Rinascimento », 4, 1953, 39-44. 


3. Su Barlaam, oltre ai vecchi lavori di G. Mandalari, Fra 
Barlaamo calabrese maestro di Petrarca, Roma 1888, e di F. Lo Par- 
co, Petrarca e Barlaam, Reggio Calabria 1905, v. G. Gentile, loc. 
cit., dove si analizzano (48-51) anche l’Ethica secundum Stoicos, 
più volte stampata, e, a suo parere, vicina al Secretum. Più recen- 
temente v. Barlaam Calabro, Epistole greche..., a cura di G. Schirò, 
Palermo 1954 (con studio intr.; lo Schirò riprende lavori prece- 
denti, dal 1931 in poi; J. Meyendorff, Un mauvais théologien de 
l’unité du xIv° siècle: Barlaam le Calabrais, in 1054-1954. L’Eglise 
et les Eglises..., Etudes et travaux sur l’Unité chrétienne offerts à 
dom Lambert Baudoin, Chevetogne 1954, 47-64 (ma v. anche di 
C. Giannelli, Un progetto di Barlaam calabro per l’unione delle 
Chiese, nella Miscellanea Mercati, 3, 154-208, e È Francesco Petrar- 
ca o un altro Francesco, e quale, il destinatario del «De primatu 
papae » di Barlaam Calabro?, in Studi in onore di G. Funaioli, Ro- 
ma 1950, 83-97). Di attacchi di Barlaam a Platone parlò il Filelfo, e 
la voce si diffuse al tempo della polemica fra aristotelici e platonici. 
Gli scritti di Barlaam in PG, 151 (l’Etbica sec. Stoicos, 1341-64). 

Su Leonzio Pilato, ma con larghe indicazioni su tutta la 
cultura greca, v. A. Pertusi, Leonzio Pilato fra Petrarca e Boccaccio. 
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Le sue versioni omeriche negli autografi di Venezia e la cultura gre- 
ca del primo umanesimo, Venezia-Roma 1964. 


4. Per alcuni dei motivi polemici degli « umanisti » v. E. Garin, 
La cultura fiorentina nella seconda metà del 300 e i « barbari bri 
tanni », « La Rassegna della Letteratura Italiana », 64, 1961. 


5. Sui gruppi fiorentini v. A. Wesselofsky, Il Paradiso degli 
Alberti..., Bologna 1867, 4 voll, con larga documentazione (e L. 
Mehus, Vita Ambrosii Traversarii ecc., Florentiae 1759, che costi- 
tuisce il primo volume dell’epistolario del Traversari e che è tuttora 
un panorama prezioso della vita culturale fiorentina fra Trecento e 
Quattrocento); v. anche A. Manetti, Roberto de’ Rossi, « Rinasci- 
mento », 2, 1951, 33 sgg.; C. Vasoli, Polemiche occamiste, « Rina- 
scimento », 3, 1952, 119-41 (col poemetto di F. Landini, dal ms 
Ricc. 688, in laudem loyce Ocham, 137-40, già edito dal Wessel- 
ofsky e dal Bohner, « Franziskanische Studien », 26, 1939, 78 Sgg.). 

Del Salutati v. l’Epistolario, a cura di F. Novati, 4 voll., 
Roma 1891-1905; il De Tyranno, a cura di A. von Martin, Berlin- 
Leipzig 1913, e di F. Ercole, Berlin-Leipzig 1914, e Bologna 1942 
(con trad. it.; trad. ingl. di E. Emerton, Humanism and Tyranny. 
Studies in Italian Trecento, Cambridge Mass., 1925); il De labo- 
ribus Herculis, a cura di B. L. Ullman, Zurich 1951; il De fato 
nel Vat. lat. 2928 ecc.; il De saeculo et religione, a cura di B. L. 
Ullman, Firenze 1957 (cfr. E. Garin, I trattati morali di Coluccio 
Salutati, Firenze 1944); il De Verecundia e il De nobilitate legum et 
medicine, nell’ed. da me curata (Firenze 1947, con trad. it.). Sul 
Salutati, oltre la monografia di B. L. Ullman, The bumanism of Co- 
luccio Salutati, Padova 1963, a cui si rimanda anche per la bibliogra- 
fia, v. Walser, Gesammelte Studien, Basel 1932, 22-37; A. von Mar- 
tin, Mittelalterliche Welt und Lebensanschauungen in Spiegel d. 
Schriften Coluccio Salutati's, Berlin 1916 e Coluccio Salutati und 
das bumanistische Lebensideal, Berlin 1916; L. Borghi, in « Annali 
della Scuola Normale Superiore di Pisa », 1934, 75-102, 469-72; J. 
Cinquino, Coluccio Salutati Defender of Poetry, « Italica », 26, 13I- 
135; G. M. Sciacca, La visione della vita nell’umanesimo, Palermo 
1954; id., Il concetto di tiranno dai Greci a Coluccio Salutati, Pa- 
lermo 1953; W. Ruegg, Quellen und Ziel von Salutati's « De fato 
et fortuna », « Rinascimento », 5, 1954, 143-90; E. Gilson, Notes 
sur une frontière contestée, AHDLMA, 25, 1958 (1959), 65-81; J. 
Reginald O’Donnel, Coluccio Salutati on the Poet-Teacher, « Me- 
diaeval Studies », 22, 1960, 240-56; M. Jannizzotto, Saggio sulla fi- 
losofia di Coluccio Salutati, Padova 1959, a proposito del quale (e 
della discussione Ullman-Gilson) v. anche E. Garin, A proposito 
di Coluccio Salutati, « Rivista critica di storia della filosofia », 15, 
1960, 73-82. 


8. Del Dominici la Regola del governo di cura familiare, 
ed. D. Salvi, Firenze 1860 (e 1925); il Libro d'amore di carità, A. 
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Ceruti, Bologna 1889; la Lucula noctis, R. Coulon, Paris 1908, e 
E. Hunt, Notre Dame Ind., 1940; sul Dominici i 2 voll. di A. 
Roesler, Freiburg im Breisgau 1893-94. 

Per la polemica sulla poesia v. M. L. Plaisant, Ur opuscolo ine- 
dito di Francesco da Fiano in difesa della poesia, « Rinascimento », 
12, 1961, 119-62; I. Tad, Il « Contra oblocutores et detractores poe- 
tarum » di Francesco da Fiano, « Archivio italiano per la storia della 
pietà », 4, 1965, 253-350. 

Su Francesco Barbaro v, P. Gothein, F. Barbaro, Frih-Hu- 
manismus und Staatskunst in Venedig, Berlin 1932 (bibl., 393-401). 


9. Sulla questione qui trattata v. L. Thorndike, Science and 
Thought in the Fifteenth Century. Studies in the History of Medi- 
cine and Surgery, Natural and Mathematical Science, Philosophy 
and Politics, New York 1929, 24-58 (ma per il cap. Medicine versus 
Law v. « Romanic Review », 17, 1926, 8-31); E. Garin, Umanesimo 
e vita civile, « Atti dell’Accademia fiorentina di scienze morali La 
Colombaria », 15, 1947, 469-92; id., La disputa delle arti nel Quat- 
trocento, Testi editi e inediti..., Firenze 1947; G. F. Pagallo, Nuovi 
testi per la « disputa delle arti» nel Quattrocento: la « quaestio » 
di Bernardo da Firenze e la « disputatio » di Domenico Bianchelli, 
« Italia Medioevale e Umanistica », 2, 1959, 467-81 (importante per 
i testi e le indicazioni dei manoscritti). 


Capitolo terzo 


IL MONDO DEGLI UOMINI 


1. Luigi Marsili. I convegni di Santo Spirito. Il Niccoli. Il Bru- 
ni. Manuele Crisolora. Traduzioni di Platone. — 2. Aristotelismo del 
Bruni. Antichi e moderni. - 3. San Bernardino da Siena. — 4. Poggio 
Bracciolini. Carlo Marsuppini. — 5. L’epicureismo. C. Raimondi. — 
6. F. Filelfo. L’alipfa. Conciliazione fra Platone e Aristotele. — 7. Lo- 
renzo Valla. — 8. Il piacere. — 9. L’epicureismo dell’Accademia ro- 
mana. Callimaco Esperiente. Il Platina. — 10. B. Fazio. G. Manetti. 
- 11, Matteo Palmieri. — 12. Alamanno Rinuccini. — 13. L. B. Al 
berti. 


x. Serivendo nel dicembre del 1405 a Poggio Brac- 
ciolini, Coluccio Salutati con parole commosse addita in 
fra Luigi Marsili, dell'ordine degli eremitani, il maestro 
della nuova cultura fiorentina. « Qual mai perfezione d’e- 
loquenza mancava al venerato padre mio, il maestro Luigi 
de’ Marsilii?... Che mai gli faceva difetto nell’eloquenza, 
nell’erudizione, nella virtà? Quale oratore mai più pro- 
fondamente commosse gli animi inducendoli dove gli pia- 
ceva? Chi seppe di più nelle scienze umane e divine? Chi 
più esperto, pronto e ricco nelle storie dei Gentili? 
Chi più illuminato nella teologia, più sottile nelle arti e 
nella filosofia, più erudito nell’antichità..., più dotto di 
poesia e di prosa...? Ma nulla ha lasciato di scritto. Neppu- 
re Pitagora di Samo ha scritto,... neppure Socrate,... nep- 
pure Cristo ». Poggio, nell’elogio funebre del Niccoli, pre- 
senterà, sulle orme del Salutati, e dimenticando la parte 
che il Salutati stesso aveva avuto, il Marsili come educato- 
re dei fiorentini. Né diversamente farà il Bruni nei suoi 
Dialogi, esaltandone insieme dottrina e bontà: « semper 
ille Ciceronem, Virgilium, Senecam, aliosque veteres habe- 
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bat in ore... » '. Era stato il Petrarca che in una delle Serzili 
(XVI, 7) gli aveva idealmente affidata la fiaccola dell’U- 
manesimo e il compito di confutare Averroè. I Fiorentini 
avevano amato in lui, oltre che il maestro, il difensore del- 
la forentina libertas contro quel papato avignonese la cui 
corruzione frustò con violenza. Nel Paradiso degli Alberti 
di Giovanni da Prato lo vediamo al centro di un’accolta 
di dotti, accanto ai rappresentanti della cultura delle scuo- 
le, da Francesco Landini, il Cieco degli Organi, il cui oc- 
camismo già s'è ricordato, a Biagio Pelacani da Parma, fi- 
losofo e scienziato celebre, maestro in varî Studi dell’Ita- 
lia settentrionale, e per breve tempo anche a Firenze, 
chiamato nel Quattrocento alla cattedra padovana, da cui 
dopo un decennio fu estromesso, perché ormai incapace 
d’insegnare e abbandonato dagli ascoltatori (« quad mi- 
nus aptus ad docendum videretur, eiusque schola audito- 
ribus careret »). Insieme al Salutati ecco Marsilio di Santa 
Sofia, il rappresentante di una celebre famiglia di medici, 
che, proprio in quegli anni, andava insegnando negli Studi 
di Padova, Pavia, Piacenza e Bologna, il più ortodosso ari- 
stotelismo. E di Marsilio di Santa Sofia, morto nel 1405, 
ci restano quaestiones varie, de elementis, utrum ad sen- 
sationem requiratur productio specierum sensibilium ab 
obiecto in medium et sensitivarum potentiarum, per tace- 
re dei commenti a Ippocrate, Galeno, Avicenna. 
Nell’amena villa fiorentina si discorreva della premi- 
nenza degli antichi sui moderni, e si volgarizzava il sape- 
re, rompendo le mura delle scuole e facendone una cosa 
aperta a un pubblico diverso e più largo, non senza sde- 
gno degli spiriti più rigidi, quale Angelo Torini del cena- 
colo di Giovanni delle Celle, che nel 1363 aveva compiu- 
to un breve trattato « della miseria della umana condizio- 
ne », diviso in tre parti. « Nella prima — scriveva — mostre- 
remo quanto sia la miseria dell’umana creatura dalla sua 
origine insino che viene nel mondo; nella seconda mostre- 
remo la sua miseria stando nel mondo; nella terza mo- 
streremo la sua miseria morendo ». Non parrà dunque 
strano se, con tali idee, il Torini esclamasse sdegnato: 


! Aveva sempre in bocca Cicerone, Virgilio, Seneca e gli altri antichi... 
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Veder mi spiace molto 
Tener donne o’ in chiesa è concestoro 
Da facundi in verti religiosi... 


Il Marsili, cui qui si allude, e che del resto fu amico del 
Torini, nel Paradiso continuava a spiegare moralmente la 
favola di Circe, mostrando come, non gli incantesimi, ma 
le azioni cattive trasformino gli uomini in bestie. E se non 
si incontrava col Pelacani, concordava perfettamente nel- 
le riunioni di Santo Spirito col Salutati, con Roberto de’ 
Rossi, con Niccolò Niccoli, del quale non si può non ri- 
cordare la splendida lode del camaldolense Ambrogio Tra- 
versari: «tu sepultam fere humanitatem excitasti; tu so- 
pita hominum corda ad haec honestissima studia prior evi- 
gilare fecisti » ' (Ep., VIII, 2). Quel Niccoli, lingua fero- 
ce e spirito bizzarro, che pur non si può non aver sempre 
sotto gli occhi, quando si pensa all’Umanesimo, nello squi- 
sito ritratto lasciato da Vespasiano da Bisticci: elegantis- 
simo, vestito « sempre di bellissimi panni rosati », « quan- 
do era a tavola, mangiava sempre in vasi antichi bellissi- 
mi, e cosî tutta la sua tavola era piena di vasi di porcella- 
na, o d’altri ornatissimi vasi... A vederlo in tavola, cosî 
antico com'era, era una gentilezza ». Circondato di cose 
belle che gli venivano da ogni parte, assorto nei suoi stu- 
di, aveva cercato di fare della sua vita un capolavoro d’ar- 
monia in quella Firenze, ove tutto sembrava farsi seguen- 
do un’ispirazione estetica, e dove i cancellieri dello stato 
si sceglievano, non guardando alla loro perizia tecnica, ma 
alla loro « umanità ». « Commendanda est multis in rebus 
Florentinorum prudentia — scriverà Pio II — tum maxime 
quod in legendis cancellariis, non iuris scientiam, ut ple- 
raeque civitates, sed oratoriam spectant et quae vocant 
humanitatis studia » È (Opera, p. 454). Dopo Salutati, E- 
nea Silvio menziona il Bruni, il Marsuppini e Poggio. 

Leonardo Bruni ricorda egli stesso l’entusiasmo con cui, 


! Tu richiamasti in vita la cultura pressoché sepolta; tu per primo ri- 
destasti a questi nobilissimi studi i cuori degli uomini gravati dal sonno. 

? La saggezza dei Fiorentini è lodevole per molti rispetti, ma in parti- 
colare perché nella scelta dei cancellieri, a differenza di parecchie città, non 
badano alla dottrina giuridica, ma alla capacità oratoria e a quella che chia- 
mano cultura umanistica. 
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alla venuta in Firenze del Crisolora, aveva abbandonato 
gli studi di legge per l'umanità. La pagina del Rerum suo 
tempore gestarum è degna d’essere riferita: «in questo 
tempo che durava triegua dalla guerra, mirabilmente creb- 
bono gli studii, perché primamente allora la cognizione 
delle greche lettere s’aggiunse, le quali già settecento an- 
ni apresso a’ nostri non erano state in uso. Questa cogni- 
zione a noi riportò Chrysolora costantinopolitano, uomo 
a casa nobile e delle greche lettere dottissimo. Costui, es- 
sendo la patria assediata da’ Turchi, per mare se n’andò a 
Vinegia, dove, udita la fama sua, benignamente invitato, 
richiesto e con salario pubblico condotto, venne a Firen- 
ze, dovendo a’ giovani dare copia di sua dottrina. 

«Io in quel tempo studiavo in ragione civile, non rozo 
degli altri studii perché naturalmente ardevo d’amore del- 
le scienzie et a dialectica e retorica aveo data opera non 
picola. Per la qual cosa nella venuta del Chrysolora co- 
minciai a dubitare; però ché abandonare lo studio di ra- 
gione, mi pareva dannevole, e tanta comodità d’imparare 
le greche lettere lasciare, mi pareva quasi peccato. E spes- 
se volte giovenilmente a me medesmo cosî parlavo: tu 
quando Omero, Platone e Demostene, e gli altri poeti fi- 
losofi e oratori, de’ quali tante e si mirabili cose si dicono, 
puoi vedere e insieme con loro parlare e della loro mira- 
bile disciplina riempierti, lasci e abandoni? Tu questa fa- 
cultà divinamente offertati lasci passare? Già settecento 
anni nessuno in Italia ha saputo le lettere greche e pure 
da loro essere ogni dottrina confessiamo. Quanta utilità 
adunque allo intendere debbe dalla cognizione di questa 
lingua pervenire! quanto la fama o il piacere tuo accre- 
sciere! Molti dottori di ragione civile sono in ogni luogo 
né mai d’impararlo ti dee mancare comodità; ma questo 
è uno e solo dottore delle greche lettere: se questo dinan- 
zi ti si toglie, nessuno poi si troverà da cui tu impari. Al- 
fine, vinto da queste ragioni, mi detti a Chrysolora con 
tanto ardore d’imparare, che quel che il di veghiando im- 
prendevo, di notte poi eziandio dormendo referivo. Con- 
disciepoli ebbi molti, ma quegli che più feciono frutto, 
due: Ruberto Rufo [Rossi] e Palla figliuolo di Nofri de- 
gli Strozzi. Era ancora in quella medesima disciplina uno 
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Jacopo d’Agnolo... Aggiunsesi poi Piero Vergerii Iustino- 
politano... » 

Manuele Crisolora compi in Firenze quello che era sta- 
to il sogno di Petrarca, e a farcelo venire contribui soprat- 
tutto il Salutati col Niccoli, con Roberto Rossi, Jacopo 
d'Angelo da Scarperia, Antonio Corbinelli e Palla Stroz- 
zi. Dalla scuola fiorentina del Crisolora uscirono col Bru- 
ni il Rossi, lo Scarperia, lo Strozzi, il Vergerio; dalla sua 
cerchia si mossero Uberto Decembrio, il Guarino e la nuo- 
va scuola di traduttori dal greco e di maestri di filologia. 
Quasi un secolo più tardi Paolo Cortese riporterà-al Cri- 
solora l’inizio del Rinascimento fiorentino, « nam postea- 
quam maximarum artium studia iamdiu in sordibus aegra 
desertaque iacuerunt, satis constat Chrysoloram Byzanti- 
num transmarinam illam disciplinam in Italiam advexis- 
se; quo doctore adhibito primum nostri homines, totius 
exercitationis atque artis ignari, cognitis Graecis litteris 
vehementer se ad eloquentiae studia excitavere » '. Nulla 
di più discutibile di queste affermazioni: il movimento 
umanistico già prima della venuta dei Greci era fervido, 
né la cultura bizantina, nella sua declinante vecchiezza, 
sembrava la più adatta a fecondarlo. Eppure nelle parole 
del Cortese si riflette un’eco di quell’entusiasmo con cui 
gli uomini della generazione del Bruni si erano rivolti al- 
le fonti originarie del sapere antico. E ne attinsero, con 
nuove traduzioni, stimoli importanti, abbeverandosi insie- 
me alle sorgenti platoniche ed aristoteliche e constatando- 
ne, con meraviglia, l’intimo consenso. A una traduzione 
dei libri della Repubblica, attendono, fra il 1400 e il 1403, 
Manuele Crisolora e Uberto Decembrio — e non fu tradu- 
zione felice, anche se il fatto che le nuove versioni comin- 
ciassero dai libri platonici sullo stato costituisca un’indi- 
cazione importante (« a nescio quo interprete ineptissime 
traductos » °, dirà il Bruni). Seguiranno, fra il ’37 e il ’47, 
la traduzione di Pier Candido Decembrio e poi quella di 


! Quando ormai gli studi più elevati erano da tempo vergognosamente 
negletti, fu senza dubbio Crisolora di Bisanzio a riportare d’oltre mare in 
Italia quella cultura; valendosi del suo insegnamento, gli uomini del nostro 
paese, del tutto privi di consuetudine con gli studi, cominciarono, una 
volta appreso il greco, a coltivare con entusiasmo l’eloquenza. 

2 Tradotti malissimo, non so da chi. 
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Antonio Cassarino, con dispetto del Decembrio. Pier Can- 
dido tradurrà ancora il Liside; il Trapezunzio il Parme- 
nide (per il Cusano), le Leggi e l’Epinomide; Filelfo l’Eu- 
tifrone e tre lettere; Rinuccio Aretino il Critone, l'Euti- 
frone e l’Assioco; Lorenzo Lippi lo Ione; Poliziano parte 
del Carzzide; Cencio de’ Rustici, scolaro del Crisolora, 
l’Assioco. Il Vergerio leggeva e rileggeva nel testo il Gor- 
gia prestatogli da Iacopo degli Angeli; e dal Crisolora di- 
pende direttamente il Guarino, che l’amò come padre, e 
che formerà alla propria scuola Vittorino da Feltre. Delle 
versioni platoniche del Bruni si dirà. Ma ciò che più conta 
in questo fervore di studi, di traduzioni, di ricerche di co- 
dici, non è il complesso di testi nuovamente acquisiti, il 
numero dei dialoghi platonici posseduti, o finalmente letti 
nel testo. È il valore che questo insegnamento assume, il 
tòno e il significato attribuito a questo nuovo contatto 
con l’antico. 


2. Quando, nel De compositione di Gasparino Bar- 
zizza, noi vediamo affermato che l’ars deve servire rebus 
e non viceversa, vediamo la retorica intesa, non solo come 
elegante strumento di persuasione, ma come mezzo per 
formare la mente nel suo rapporto con gli uomini, anzi 
con tutta la realtà. Cosi il Vergerio, nel De ingenuis mo- 
ribus, ci insegna che le arti liberali si chiamano cosi per- 
ché rendono gli uomini liberi (« idcirco est liberalis, quod 
eius studium liberos homines efficit »); e vera sapienza è 
quella che in urbibus habitat et solitudinem fugit', e con- 
tribuisce al bene comune, e fa sf che nell'uomo concordi- 
no mens cum lingua, sermo cum opere È, scuola di schiet- 
tezza, di vita civile. Essere liferatus significa essere uomo 
completo. Maffeo Vegio vedrà negli studia bumanitatis il 
mezzo più efficace per la realizzazione dell’uomo che può 
vivere fra gli uomini, mentre il Guarino e Vittorino cer- 
cheranno le tecniche capaci di realizzare questo uomo 
nuovo. 

La formazione « umanistica » non impernia il suo valo- 
re sul suo contenuto, il mondo classico, anche se esso vie- 


1 Abita nelle città e fugge dall’isolamento. 
? La mente con la lingua, la parola con l’opera. 
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ne presentato come paradigma. L'ingresso in quell’antica 
repubblica di sapienti; la conquista, in essa, di una uma- 
nità comune, svincolata dal tempo e dallo spazio; il ritro- 
varsi in una comunicazione umana che trascenda ogni im- 
paccio, e sia solamente umana: ecco il valore degli studi 
classici. Alla logica sofistica dei « moderni » dialettici, ri- 
masta impigliata nell’analisi delle strutture del discorso, 
senza più riferimento alle cose e all'uomo che pensa e sen- 
te, si sostituisce lo studio della lingua come presa di pos- 
sesso, come immediato contatto. All’inizio la formazione 
degli umanisti è soprattutto « civile » conquista di un di- 
scorso aperto a tutti gli uomini. Nell’epistolario di Guari- 
no l’incontro fra grammatica e politica, fra linguaggio e 
vita civile, è continuo. Il latino e il greco, gli antichi che 
più non sono ma sempre vivono, permettono all’anima di 
aprirsi, al di fuori di ogni egoismo, abituandosi a comuni- 
care con ogni uomo, con l’umanità, con cui ci si abitua a 
convivere su un piano ideale. Solo l’ingresso in questa so- 
cietà può farci adatti alla società civile. Ecco perché il dot- 
to, non solo non è solitario, ma può convertire facilmente 
nelle specie della charitas cristiana il suo dialogo con i 
classici. La societas pagana — rispondono gli umanisti ai 
loro critici preoccupati delle conseguenze religiose della 
nuova cultura — non è che il preambolo alla comunità cri- 
stiana. 

Se di questa educazione Vittorino da Feltre fu quasi il 
santo — « la casa sua era un sacrario di costumi, di fatti e 
di parole » — il più nitido teorico ne fu, forse, il Bruni. 
Leonardo Bruni d’Arezzo (1370-1444), cancelliere dei Si- 
gnori di Firenze dal 1427, discepolo, come s’è visto, del 
Crisolora, legato al Salutati e a Poggio, del primo si sentf 
figlio spirituale: « quod graecas didici litteras, Colucii est 
opus; quod latinas non leviter inspexerim, Colucii est 
opus; quod poetas, quod oratores, quod scriptores cete- 
ros, legerim, didicerim, cognorim, Colucii est opus »'. 
Molto tradusse dal greco, da Plutarco, Senofonte, Demo- 
stene, Eschine e, soprattutto, da Platone e Aristotele: di 


1 Se ho imparato il greco, lo devo a Coluccio; se ho approfondito la co- 
noscenza del latino, lo devo a Coluccio; se ho letto, imparato, conosciuto 
poeti, oratori, scrittori in genere, lo devo a Coluccio. 
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Platone il Fedore (1405), il Gorgia (1409), il Fedro, lA- 
pologia (1424), il Critone, le Epistole (1410-27), il Sirz- 
posio (215 a- 222 a, nel 1435). Larghe polemiche gli su- 
scitarono contro le versioni aristoteliche, pit eleganti cer- 
to, ma forse meno fedeli di quelle medievali (anche se, 
dietro la questione della fedeltà, è da vedere, piuttosto, 
una questione di interpretazione). Nel ’17 era compiuta 
la Nicomachea, nel ’20 gli Economici, nel ’38 la Politica. 
Del suo amore per lo Stagirita è documento la Vita Ari- 
stotelis del ’29. 

L’aristotelismo morale e politico, col suo amore del 
concreto, era adatto a soddisfare le sue esigenze più del- 
l’ascetismo platonico. « Se è tanto egregia impresa conqui- 
stare la felicità per uno solo, quanto splendido sarà con- 
quistarla per tutti? Il bene quanto più è diffuso, tanto più 
è da ritenersi divino. Curzque homo imbecille sit animal, 
et quam per se ipsum non habet sufficientiam perfectio- 
nemque ex civili societate reportet, nulla profecto conve- 
nientior disciplina homini esse potest quam, quid sit civi- 
tas et quid respublica, intelligere, et per quae conservetur 
intereatque civilis societas non ignorare. Mibi quidem, 
qui haec ignorat, seipsum pariter ignorare videtur, ac sa- 
pientissimi Dei praeceptum dispicere »*. La natura civile 
dell’uomo, il suo essere uomo solo nella società, non pote- 
vano essere sottolineati con maggior forza. La vita della 
polis era per lui, come già per il Salutati, come poi per il 
Manetti, il Palmieri e il Rinuccini, l’unica vera vita uma- 
na. In un suo pubblico discorso del 1443, che ci resta ma- 
noscritto (Laur. 42, 10), egli esclama: « né scienza né lic- 
teratura né eloquenzia alla gloria dell’armi è pari o egua- 
le. Ciede el sommo filosafo al sommo capitaneo; né Pla- 
tone ad Alexandro, né Aristotile a Cesare sono da esser 
comparati... Né tanta certo utilità sarebbe stata ai Roma- 


! Poiché l’uomo è un animale debole, che solo associandosi ai suoi si- 
mili raggiunge quel potere e quella perfezione di cui manca come singolo, 
niente per certo può meglio convenirgli dell’intendere che cosa siano le 
città e lo stato, e del non tenersi nell’ignoranza delle cause per cui la socie- 
tà civile si conserva o perisce. A me sembra che chi ignora queste cose 
LEnDE: se stesso, e tenga in spregio il comandamento dell’altissima sapienza 

ivina. 
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ni Platone esser nato a Roma, quanto fu l’esservi nato 
Marco Furio Cammillo ». 

A parte la vivacità di questa affermazione, il suo ideale 
era incarnato, come per tutti questi uomini del primo 
Quattrocento, da Socrate e da Dante. Le sue biografie di 
Dante e del Petrarca sono, in proposito, chiare ed esplici- 
te. « Mi giova riprendere l’errore di molti ignoranti, i qua- 
li credono niuno essere studiante, se non quelli che si na- 
scondono in solitudine ed in ozio...; stranarsi, e levarsi 
dalla conversazione, è al tutto di quelli che niente sono 
atti col loro basso ingegno ad imprendere ». E menzionan- 
do quindi il matrimonio e i cinque figli dell’Alighieri si 
scaglia contro il Boccaccio che aveva di ciò biasimato il 
poeta; « e non si ricorda che Socrate, il più sommo filoso- 
fo che mai fosse, ebbe moglie, e figliuoli, ed offizii nella 
repubblica della sua città, ed Aristotile, che non si può di- 
re più là di.sapienza e di dottrina, ebbe due mogli in di- 
versi tempi, ed ebbe figliuoli, e ricchezze assai . E Marco 
Tullio, e Catone, e Seneca, e Varrone, latini sommi filo- 
sofi, tutti ebbero moglie, figliuoli, ed offizii e governi nel- 
la repubblica. Sicché perdonimi il Boccaccio, li suoi giu- 
dici sono molto frivoli in questa parte, e molto distanti 
dalla vera opinione. L’uomo è animal civile, secondo pia- 
ce a tutti i filosofi; la prima congiunzione, della quale mul- 
tiplicata nasce la città, è marito e moglie, né cosa può es- 
ser perfetta dove questa non sia... » 

Significativo, infine, il parallelo con Petrarca, ove pur 
lodandosi la sua dottrina, si esalta senz'altro, da un punto 
di vista « civile », la superiorità di Dante. Che era conclu- 
sione notevole, e in tutto nella linea del Salutati, di quel- 
la disputa fra antichi e moderni, impostata dal Bruni già 
tanti anni prima (nel 1401) nei Dialogi ad Petrum Hi- 
strum, ove il Niccoli si fa portavoce di quelle acerbe criti- 
che ai moderni, della cui diffusione è documento la Ixvec- 
tiva contro cierti caluniatori di Dante... composta pello 
iscientifico e ciercuspetto uomo Cino di Messer France- 
sco Rinuccini. Della quale polemica, fra classici e moder- 
ni, determinerà poi pacatamente i limiti intorno al 1460 
Benedetto Accolti, successore del Bracciolini nella prima 
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Cancelleria, in un suo bel dialogo De praestantia virorum 
sui aevi. 

Anteporre Dante a Petrarca non era, per il Bruni, nega- 
re l’Umanesimo, ma preoccuparsi dell’Umanesimo come 
concezione della vita e della educazione contro l’Umane- 
simo come fatto meramente letterario. Quando, nella Vita 
di Dante, irride coloro che per coltivare gli studi si ritira- 
no in templi e torri d'avorio, e non concludono poi nulla 
(pensava al Niccoli?), si incontra non solo:con la cruda sa- 
tira delle Intercoerzales di Leon Battista Alberti, ma col 
misurato Giannozzo Manetti che, al dire di Vespasiano da 
Bisticci, inveiva contro i troppo preziosi grammatici, ste- 
rili perché sterile e arida era la loro umanità. Ma intende- 
va anche colpire, sulle orme del Salutati, ogni ideale asce- 
tico, monastico e solitario della vita. Proprio di fronte a 
certi atteggiamenti di quell’Aristotele che amava e ammi- 
rava, non poteva astenersi dall’osservare che le scienze fi- 
siche « habent cognitionis eximium, vitae autem utilita- 
tem non habent ». Altra cosa la morale; « at vero haec al- 
tera philosophia tota, ut ita dixerim, de re nostra est » ‘. 
Si sentiva socratico e, come il Socrate del Fedro, non lo 
interessavano i viaggi fuori delle mura della sua città. 

Alla morale appunto dedicò il Bruni il suo fortunato 
Isagogicon moralis disciplinae ad Galeottum Ricasolanum 
(1423), destinato a diffondersi quale introduzione all’etica 
aristotelica, e come tale incluso in edizioni cinquecente- 
sche d’Aristotele, fra l’altro nella giuntina del corpus ari- 
stotelico-averroistico, col cui spirito, tuttavia, l’operetta 
era in singolare contrasto nella sua polemica contro la filo- 
sofia naturale, «la quale, benché sublime ed egregia, è 
molto meno utile alla vita di quella che tratta dei costumi 
e delle virti degli uomini. A meno che non divenga più 
adatto a ben vivere chi abbia appreso le cause della brina, 
della neve, dei colori dell’iride; a meno che non sia più 
pura la vita di chi conosce gli aloni e i turbini, che non 
quella di chi li ignora del tutto! » Nel corso della discus- 
sione si procede a una specie di accordo fra stoici, epicurei 
e peripatetici (« gratum mihi est hanc conciliationem phi- 


i Eccellenti sul piano del conoscere, non sono utili alla vita pratica... 
Quest’altra filosofia invece, per cosi dire, riguarda tutta le cose nostre. 
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losophorum audisse » '), nel concetto di felicità intesa co- 
me compiutezza raggiunta nell’armonia di virtù e gioia. 
«La pratica della virtù, la scienza e la contemplazione e, 
infine, la coscienza stessa del bene compiuto contengono in 
sé immensi piaceri, tanto che sorge il dubbio se questi si 
cerchino per quello, o quello per questi... Lo stesso Epi- 
curo proclama: non si può vivere con piacere, se non si vi- 
ve con giustizia, temperanza, prudenza, e, viceversa, non 
si vive in giustizia temperanza e prudenza, se non con pia- 
cere. Perciò pur essendo tre le scuole dei filosofi, tutti, 
senza dubbio, sembrano dire lo stesso, o quasi lo stesso, 
intorno al sommo bene ». Ed anche chi voglia opporre, o 
separare, vita attiva e contemplativa, non dimentichi che 
fulcro e base di ogni condotta è la bontà; senza la bontà, 
senza questa armonia e perfezione interiore, non c’è virti, 
non c'è felicità. « Tutto ciò che compiamo di egregio e di 
lodevole in privato e in pubblico; tutto ciò che noi faccia- 
mo per l’utilità nostra o della patria o dei nostri cari; tut- 
to questo dipende dalla prudenza e da quelle virti che so- 
no congiunte con la prudenza. Ma se un uomo non è buo- 
no, non può essere prudente. La pruderiza, infatti, è una 
esatta valutazione dell’utilità; e una vera valutazione è in- 
corrotta... All’uomo buono, dunque, diritta e libera si 
apre la via della felicità. Egli solo non si inganna, né si 
sbaglia ». 

Dell’Isagogicon è stato detto che, nel suo silenzio sulla 
morale cristiana, svelerebbe la direzione indifferente, anzi 
pagana, dell’autore. Proprio nella dedica a Eugenio IV 
della versione della Politica aristotelica Leonardo Bruni 
affronta ex professo il problema dei rapporti fra pensiero 
classico e cristianesimo per concludere che « fra loro sem- 
bra esservi solo questa differenza, che i nostri operano per 
il fine di un’altra vita; essi invece posero il frutto della 
virtù in questa vita quale fine supremo », ma «gli uni e 
gli altri sostengono le stesse cose sulla giustizia, la tempe- 
ranza, la fortezza, la liberalità e le altre virtù e vizi ad es- 
se contrari ». Anzi, soggiunge, chi facesse fra gli antichi fi- 
losofi e i cristiani un accurato paragone, susciterebbe la 


! Sono contento di avere ascoltato questo accordo fra filosofi. 
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meraviglia dei più. « Non solum enim in his communi- 
bus, quae ad virtutes pertinent et vitia, verum etiam in 
his, quae videntur esse propria Christianitatis reperio phi- 
losophos quosdam nobiscum sentire eademque et praeci- 
pere et docere » '. Gli esempi sono ricercati dal Bruni in 
Platone, nella dottrina morale del Gorgia, nell'amore di 
Dio del Fedro; in Aristotele, nell’Etica. Non a caso egli 
aveva tradotto già nel 1403 l’omelia di san Basilio ttpòc 
Toe viove rw dv tÉ "E\Aeviyiyv wpelotvto Agyuwv. 

Negli antichi come nei moderni parla la stessa verità e, 
quindi, lo stesso Dio: quello che nell’ingegno del poeta, 
« agitato e commosso da alcun vigore interno e nascosto », 
si esprime in canti, come si manifestava negli atti di umil- 
tà del beato Francesco che, « non per scienza né per disci- 
plina scolastica, ma per occupazione ed astrazione di men- 
te, si forte applicava l’animo suo a Dio più che né per istu- 
dio né per lettere conoscono i teologi ». Questo nume e il 
suo linguaggio parlano per bocca degli antichi; perciò è 
con reverenza che dobbiamo avvicinarci ad essi, e non sof- 
focarli barbaramente, ma farli parlare ed ascoltarli, e con- 
versare con essi, e andare alla loro scuola. Questo appun- 
to significa tradurli con eleganza fedele. Tradurre Aristo- 
tele significa raggiungerlo non per aenigmata ac delira- 
menta, sed de facie ad faciem intueri*. 


3. Dai nomi del Bruni, che gli indirizzava nel 1425 
una lettera piena di ammirazione, e del Salutati, che eser- 
citò su di lui tanta influenza, non può disgiungersi quello 
di Bernardino da Siena, anche se‘il suo interesse fonda- 
mentale fu, piuttosto che filosofico, pratico. Dei massimi 
pensatori dell’antichità, Platone ed Aristotele, egli era 
portato ad esasperare le divergenze per riaffermare, di 
fronte alle sterili discussioni dei filosofi, la salda unità del- 
la fede. « Leggi quante scritture furono mai, o di filosofi 
antichi o d’eretici o di qualunque setta si sia: non trover- 


! Non solo su questo terreno comune, che riguarda il vizio e le virtù, 
ma anche in ciò che sembra appartenere specificamente alla Cristianità, tro- 
vo filosofi che concordano con noi, pensando, prescrivendo, insegnando le 
medesime cose, 


i ? {Non] attraverso enigmi e vaneggiamenti, ma direttamente, faccia a 
accia. 
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rai mai che si sieno accordati insieme. Piglia e filosofi: 
l'uno dice a un modo, l’altro dice a uno altro. Platone di- 
scorda con Aristotile; chi tiene una cosa, chi tiene un’al- 
tra. Chi teneva che la beatitudine era nel sentimento, chi 
nell'anima, chi di qua e chi era di là. Non s’accordarono 
mai insieme in una medesima via... E filosofi erano in uno 
medesimo tempo e l’uno andava innanzi all’altro e pure 
non si concordavano. Perché intervenia? Perché non ave- 
vano uno medesimo principio e però non si concordavano. 
Ma e profeti e dottori, sotto el Prencipe Iddio nostro Si- 
gnore, s’accordarono a ogni cosa ». 

Alla sterilità della speculazione classica s’opponeva qui 
senz'altro la fede. Nei serzzones latini, ove più s’indugia 
in indagini teoriche, l’Albizzeschi rimane nell’ambito del- 
la tarda scolastica francescana, chiuso spesso in formule 
aride, ripetute senza originalità. Ma chi, faticosamente, 
andasse da quelle formule ricavando un sistema magari di 
sapore scotistico, e forse sarebbe possibile farlo, non per 
questo coglierebbe l'elemento originale del pensiero di 
san Bernardino, che pure circola nelle sue prediche, come 
un'ispirazione non ancora consolidata in un preciso siste- 
ma. Se filosofare significa farsi più pensosi dei problemi e 
più coscienti delle esigenze umane di valori che nessuna 
vicenda travolga, nel santo di Siena troviamo senza dub- 
bio l’accenno a una parola originale. La quale, appunto 
perché germogliata nell’incontro di francescanesimo e ri- 
nascimento, ci svela i loro nessi possibili e ci indica il loro 
incontro nel richiamo al valore dell’uomo e nella riconsa- 
crazione della natura. E santo dell’Umanesimo ha potuto 
essere detto (dal Saitta) san Bernardino, non tanto per 
aver ripreso qualche spunto proprio degli umanisti, non 
tanto per avere tenuti cari i testi del Petrarca e del Salu- 
tati, o per essere stato caro al Bruni e al Vegio, quanto per 
avere accentuato anch’egli quel senso della dignità del- 
l’uomo, che costituisce una nota saliente della mentalità 
rinascimentale. 

Dell’essere di Dio san Bernardino parla in termini in 
cui non è difficile ritrovare, accanto all’ispirazione france- 
scana, l’eco dell’univocità scotista: « Il primo, dico che è 
l’essere solo. Paiono a udire cose grosse, ma drento v'è 
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tanta midolla, come in parte ti mostrerò; che appena se 
ne può cavare i piedi. Come dico, il primo è l’essere solo 
come sono le pietre che ànno l’essere solo. E Iddio è l’es- 
sere solo. In ogni piccola pietra e in ogni granello di rena 
del mare è Iddio per l’essere solo tutto quanto. Contem- 
pla adunque questo come faceva sancto Francesco che ab- 
bracciava le pietre e diceva: qui drento è il mio Iddio per 
natura d’essere solo. 

« Il secondo grado si è che è l’essere e ’1 vivere: queste 
sono l’erbe, le piante, li alberi, e fiori. In prima sono e poi 
vivono. Considera il verno, gli alberi che paiono secchi, e 
rosai ispinosi, la terra arida. E guarda poi alla primavera e 
al maggio. Tutti li alberi fioriscono, e la terra si veste d’er- 
be e di fiori, la rosa in sulla ispina. Or contempla in que- 
ste cose essere in ognuna, per piccola ch’ella sia, Iddio 
tutto, considera quanti fiori e piante ed erbe sono nel 
mondo, e di quante ragioni e colori divariati e considera 
che quanti maestri sono o saranno nel mondo non sapreb- 
bono tutti quanti fare una sola viuola. 

« Il terzo grado si è che à l’essere, il vivere e ’1 sentire. 
Questi sono gli animali, bestie, uccelli e pesci e altre cose 
che ànno la virtù sensitiva. In ognuna di queste cose Dio 
è per ragione naturale. Una pulce vale più che quanti al- 
beri, quanti fiori, quanto oro, quanto argento e quante 
pietre preziose sono nel mondo. Una formica è da pi che 
niuna di queste cose, le quali non ànno se none l’essere 
e ’l vivere. Vienti aggirando nell’intelletto e considera che 
Iddio è in ciascheduna cosa tutto, al suo bello ordine. 

« Il quarto grado si è che à l’essere, il vivere, il sentire e 
la ragione, e questo è l’uomo. Nobilezza dell'anima molto 
più bella che ’1 sole, che la luna, che le stelle, che e cieli e 
che niuna cosa creata da Dio in giù. Considera e pensa be- 
ne: creata a sua similitudine ». Il motivo della dignità del- 
l’uomo, che reca in sé un sigillo divino, si inserisce, nella 
pagina bernardiniana, nella descrizione di un ordine ove 
il tutto mostra la propria solidarietà con Dio. La parziali- 
tà come egoismo, la separazione come chiusura: ecco il 
peccato. La solidarietà come consenso, la ricchezza della 
rinuncia: ecco il significato del cristianesimo. « Accettare 
da Dio e dare al prossimo. Prima combattere per acquista- 
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re, e comunicare poi al prossimo. Chi non si sente grazia 
di predicare o di confessare o di consigliare si stia, che 
non dà mai Iddio una grazia a l’uomo per sé solo, ma per- 
ché la comunichi al prossimo ». Rompere la comunione 
con gli altri significa uscire dal circolo della charitas e sep- 
pellire la moneta che Dio ha dato da spendere per la gioia 
di chi dona e di chi riceve: «e quello è il talento figurato 
nel Vangelo che il Signore diede al cattivo servo perché 
egli l’operassi, ed egli el tenne nascoso sotterra ». 

D'altra parte, insiste san Bernardino, questa ricchezza 
è ricchezza di vita interiore. « Vadisi in camera sua l’uomo 
o-la donna, tra Dio e sé medesimo, in segreto, e non vi la- 
sciare venire persona. Ristringiti colla tua coscienza e con 
messer Domeneddio, e pensa e ripensa, e ogni altra fac- 
cenda e occupazioni lascia da l’un lato, che e fatti della 
coscienza sono e maggiori fatti del mondo e di pi impor- 
tanza all'anima nostra». Nuda di fronte a Dio, l’anima 
può riscattarsi dal peccato attraverso la sua libera volontà. 
Il limite in cui è posta, non è una condanna; è un dono di 
Dio, che « non t'ha fatto una bestia o uno animale brutto 
o una pietra o uno albero, e che, senza tuo merito, t’à vo- 
luto creare e fattiti nascere in terra di cristiani, in buona 
terra ». Né il corpo è male, o fonte di male. L’uomo è in- 
dividualità vivente, ecceità concreta di carne e di spirito. 
« L’anima e il corpo sono tanto intrinsificati insieme ch’el 
corpo non peccherà senza l’anima ». Nato come consenso 
della volontà, nella volontà si riscatta il peccato. « La vo- 
lontà il fa e ella il disfà. La volontà consente al male, la 
volontà debbe odiare el male. La lagrima drento della vo- 
lontà e ’] pentimento del peccato ti basta ».. 

Nella semplicità popolare delle prediche volgari san 
Bernardino traduce l’analisi della vita interiore caratteri- 
stica della tradizione agostiniana e francescana, alla quale 
è attinta anche la polemica antiastrologica, ove la dignità 
dell’uomo è difesa contro la dipendenza dai cieli da trop- 
pe parti affermata. « Considera prima Idio essere signore 
e imperadore universale di tutte le cose che mai furono, o 
che mai saranno in cielo e in terra... E questo imperadore 
fà questa ragione, che elli abbi due reami, l’uno corpora- 
le, l’altro spirituale... El reame corporale intende tutta la 
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terra, l’acqua, l’aria e ’1 fuoco, con ciò che è in esse. E in 
esse s'intende tutti i pianeti... Et anco s’intende fra essi 
72 costellazioni; li quali cieli sempre si muovono ne’ corsi 
loro, dando la governazione a’ corpi nostri, e non hanno 
possanza niuna sopra l’anime, solo a’ corpi... Perché essi 
so’ corpi più gentili che non siamo noi; però Idio ce gli ha 
posti di sopra, a ciò che noi siamo governati da loro, acciò 
che ’l più gentile governi il meno gentile... L’altro reame 
è lo spirituale, il quale è l’anima; la quale anima è sopra 
tutte le cose corporali, e più gentile che niuna cosa corpo- 
rale. Questa anima è in altezza e virtù sopra tutta la terra, 
sopra l’ acqua, sopra il fuoco, sopra l’aria, sopra a ogni co- 
sa che s’apartiene a’ detti elementi. L'anima è sopra il cie- 
lo della Luna e di Mercurio e di Venus, del Sole, di Marte, 
di Giove, di Saturno, di tutti e’ segni che so’ in essi: essa 
è sopra alle 72 costellazioni ».. 

Posizione chiara, questa, ove all’influsso stellare è la- 
sciato tutto il mondo corporeo, per cui nulla viene tolto 
all'importanza della medicina astrologica e, in fondo, al 
valore dell’oroscopo per quanto riguarda i temperamenti 
corporei. Nelle stelle conviene leggere il futuro circa il 
moto del mare, la coltivazione dei campi, la somministra- 
zione delle medicine. « Vedi che quando si vuol dare la 
medicina a uno infermo, el medico dice: elli è buono a 
darla in tal dî, e non è buona il tale dî ». L’anima, che è 
spirituale, è sottratta all’influenza di corpi anche perfetti; 
altrimenti « l'asino governarebbe el signore ». Orznia fe- 
cit Deus propter bominem, et hominem propter se’. L’a- 
nima è libera di consentire o di rifiutarsi alle suggestioni 
corporee; e proprio nella libertà risiede il pregio dell’ani- 
ma. « L’anima non supera la bellezza del cielo mille volte 
soltanto, non mille volte mille, né mille migliaia di mi- 
gliaia; la supera infinitamente. E se vi fossero tanti empi- 
rei quante sono le gocce del mare, quanti i grani di rena, 
quante le stelle del cielo, tutta la loro bellezza presa insie- 
me non si potrebbe paragonare all’eccellenza dell’anima 
umana ». Cosî nei Serzzones; ma se grande è il pregio del- 
l’anima, grande è la miseria dell’uomo. « O inenarrabile 


! Dio ha fatto tutto per l’uomo; l’uomo ha fatto per se stesso. 
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miseria umana! tutti gli animali nascono adatti al genere 
di vita cui son destinati; l’uomo invece è in una condizio- 
ne lontanissima da quella cui la sorte lo chiama. Dovreb- 
be infatti occupare i posti degli angeli caduti, e già è con- 
dannato nel momento della sua nascita ». Scosso dal pec- 
cato è « sicut lucerna ad ventum, sicut spuma matris, sicut 
navis in medio maris » '. L'hanno chiamato rosa del mat- 
tino, frutto maturo, candida neve. « E infatti come la ro- 
sa mattutina subito s’inaridisce al primo sole, come il frut- 
to maturo al primo morso dei vermi imputridisce, come la 
neve si scioglie al calore, cosî l’uomo subito s’inaridisce 
alla tentazione, subito cade nel peccato, subito è travolto 
dalla morte. Che v’è di più misero dell’uomo? che cosa di 
più povero? l’uccello ha le piume, il pesce le squame; 
l’uomo per natura è nudo, piange appena viene alla luce; 
solo l’uomo nasce fra le lacrime e, quando è nato, sta mise- 
rabile a giacere, laddove gli altri animali sanno subito cosa 
fare. Il cucciolo latra, nuota il pesce, vola l’uccello; l’uo- 
mo nulla sa, se non piangere ». Tesa fra il nulla da cui vie- 
ne e il mistero in cui discende, la vita umana è un dramma 
molto triste. « Homo est mens incarnata, laboriosa anima, 
parvi temporis habitaculum, phantasma temporis, specu- 
lator viae, lucis desertor, vitae consumptio, aeternus mo- 
tus, transiens viator, loci hospes, mancipium mortis »”. Qui 
è tutta l'umanità; nella sua ancipite natura, orizzonte fra il 
cielo e l’inferno, fra il tutto e il nulla, fra Dio e la ribellio- 
ne a Dio; nell’essere un atto di libertà, di scelta o rinuncia 
della propria libertà medesima. Nobiltà umana, infatti, 
non è natura umana, ma moralità, ossia conquista faticosa, 
lavoro. « La gentilezza non sta nell’oziosità, ma nello eser- 
cizio di te e della tua famiglia e della tua città ». Fare, più 
che sapere: questo il compito e il merito dell’uomo. 
.-San Bernardino era stato discepolo di un discepolo del 
Salutati, Giovanni di Spoleto, e non è improbabile ‘che 
abbia tratto qualche spunto dall’ispirazione del Cancellie- 
! Come lampada al vento, come spuma del mare, come nave in mezzo 
alle onde. 
? L’uomo è mente incarnata, anima travagliata, involucro di breve du- 
rata, fantasma del tempo; scruta la strada, si ritrae dalla luce, consuma la 


vita, si muove senza posa; è un viandante che passa, ospite in ogni luogo, 
schiavo della morte. 
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re fiorentino. Più probabile, tuttavia, che la fonte a cui ha 
attinto più direttamente sia stata quella tradizione fran- 
cescana che ha agito sullo stesso Coluccio. « Tu sai che le 
potenzie dell’anima sono tre — scrive l’Albizzeschi — il po- 
tere... il sapere... il volere. La voluntà è imperadrice di 
tutte e tre le dette potenzie e di tutti i nostri sentimenti, 
la voluntà è reina della mente nostra... La buona voluntà 
è imperadrice di tutto l’universo ». Se in cielo potremo ve- 
dere Dio, nel mondo dobbiamo lottare per conquistare la 
conoscenza attraverso l’amore. In patria est visio, non in 
via. Amor Dei in via, melior est quam cognitio Dei'. Le 
vie che la conoscenza trova precluse alla propria finitezza, 
sono aperte alla comprensione della charitas. Con Ugo di 
San Vittore san Bernardino ripete: intrat dilectio ubi 
scientia foris stat*°. « Pit conosce chi ama che chi non 
ama ». Charitas quae est sapientia, aveva detto Duns Sco- 
to; san Bernardino insiste su questo 4720r transformati- 
vus che, unico, può oltrepassare i confini dell’uomo, con- 
sentendogli di comunicare con gli altri e di entrare in rap- 
porto con Dio. 

Dove san Bernardino dissente dal Salutati e dal Bruni 
è nella valutazione degli studi classici. Egli che pure in 
gioventù aveva amato i libri dei poeti, vede un sottile ve- 
leno in Ovidio e negli antichi, e consiglia di stare lontani 
« da’ libri de Ovidio e dagli altri libri d’innamoramenti 
che ti trarranno dal vero studio delle scritture sante. E de’ 
libri de’ poeti ti separa, che sotto quella coverta del mele 
v'è il veleno ». Gli sfugge il valore della formz4 come mez- 
zo per comprendere il valore dell’attività umana dovun- 
que si trovi. Fisso a una valutazione contenutistica delle 
opere, il suo giudizio conclude con una condanna morali- 
stica: « nelle sante scritture non v'è di fuori quella scorza 
gentile come è nelle scritture de’ poeti, ma evvi molto mi- 
dollo, e ne’ poeti non è nulla. Io il provai nella mia gio- 
vanezza, che co’ poeti mi dilettavo per lo dolce suono di 
fuori della corteccia, e nella Bibbia e in altre sante scrittu- 
re non mi potevo dilettare, anzi leggendo mi venia dormi- 


! La visione è in patria, non nel mondo; nel mondo è meglio amare 
Dio che conoscerlo. 
? L'amore penetra là dove la scienza non entra. 
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to, ma, come piacque a Dio, mi venne per le mani l’Epi- 
stole di Santo Geronimo, le quali mi feciono levare da 
tutte le fantasie poetiche, e andare drieto alla santa scrit- 
tura, piena di molta midolla e sentenzie, e molto pit dilet- 
to pigliai poi della Santa Scrittura che de’ poeti ». Né s’ac- 
corgeva, san Bernardino, di una verità fondamentale, di 
cui pure s'era bene avvisto quel Salutati che egli lodava 
(« messer Francesco Petrarca... e messer Coluccio Saluta- 
ti... nobilissime cose feciono e da commendatgli grandis- 
simamente »): che alla comprensione di quelle « midolla » 
niente avvezza quanto la formazione « filologica », gli stw- 
dia bumanitatis, che sotto l'apparenza di una preoccupa- 
zione grammaticale educano la mente a non soffocare la 
voce genuina degli altri, avvezzandoci ad ascoltare senza 
orgoglio, senza menzogna o violenza, nella sua purezza, 
la parola dell’uomo come quella dei libri rivelati. Studi 
d’umanità, diceva il Bruni, perché formano l’uomo; studi 
di divinità, soggiungeva il Salutati, perché solo per mezzo 
loro sarà possibile comprendere la parola di Dio. « Or va, 
leggi i loro libri, qual pit ti piace, o di qual pit fai istima, 
e parlerai con loro, ed eglino parleranno teco; udiranno 
te e tu udirai loro, e gran diletto ne piglierai ». 


4. In Poggio Bracciolini, polemista efficace e studioso 
innamorato degli antichi, si è soliti vedere l’instancabile 
ricercatore di codici, colui che liberò gli antichi maestri 
dagli ergastoli conventuali. Ma ciò che in lui colpisce di 
più è il gusto della cultura, la curiosità di un mondo dove 
non è tempo né spazio, dove gli uomini di tutti i tempi 
conversano in un dialogo senza fine. «E parlerai con lo- 
ro — come diceva san Bernardino — ed eglino parleranno 
teco; udiranno te e tu udirai loro ». Non patria, non città 
ci divide, scrive Poggio al Niccoli (Ep., I, 8): « poco mi 
commuove la patria (nam patria me parum movet) »; ciò 
che conta è la parola scambiata con chi può comprendere, 
sono i libri, è la cultura. Il legame ideale che ci congiunge 
sul piano del sapere, esso solo rompe i limiti della natura e 
afferma la nostra umanità. « Cum generi humano rerum 
parens natura dederit intellectum atque rationem tam- 
quam egregios ad bene beateque vivendum duces, quibus 
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nihil queat praestantius excogitari, tum haud scio an sit 
omnium praestantissimum quod ea nobis elargita est, u- 
sum atque rationem dicendi, sine quibus neque ratio ipsa 
neque intellectus quicquam valerent. Solus est enim ser- 
mo, quo nos utentes ad exprimendam animi virtutem a 
reliquis animantibus segregamur. Permagna igitur haben- 
da est gratia tum reliquarum liberalium artium invento- 
ribus, tum vel praecipue iis qui dicendi praecepta et nor- 
mam quamdam perfecte loquendi suo studio et diligentia 
nobis tradiderunt. Effecerunt enim ut, qua in re homines 
ceteris animantibus maxime praestent, nos ipsos etiam 
homines antecelleremus » ‘. 

In questa città ideale, al di sopra dei flutti della fortu- 
na, introducono solo le lettere. «I principi sarebbero se- 
polti in perenne oblio, se i monumenti degli uomini dotti 
non impedissero loro di perire. Questi soli fanno sf che la 
memoria dei grandi non perisca insieme al corpo. Con la 
luce delle loro parole, le imprese vengono illuminate; con 
i loro scritti, la fama viene accresciuta; dalle loro voci e 
dal loro encomio, viene celebrata la gloria degli uomini ec- 
cellenti ». 

I principali temi umanistici, anche se non organicamen- 
te sistemati, trovarono tutti nel Bracciolini un eloquente 
espositore. Cosî nel De varietate fortunae il motivo della 
fortuna che ciecamente travolge ogni grandezza raggiunge 
una rara potenza rappresentativa: respice ad Palatinum 
montem, et ibi fortunam incusa. I luoghi già sonanti di 
voci e di opere deserti squallent malignitate fortunae *; do- 
ve, forse, anche un motivo astrologico si insinua nell’ope- 
ra dello scopritore di Manilio. 


! La natura genitrice ha dato al genere umano, come guide al vivere 
buono e felice, l’intelletto e la ragione, di cui non si potrebbe pensare nulla 
di più nobile; eppure io non so se il dono più grande non sia l’uso della 
parola e la struttura del discorso, senza cui né la ragione né l'intelletto 
varrebbero niente. Solo il linguaggio, che ci serve ad esprimere la virni del- 
l’uomo, ci distingue dagli altri animali. Vivissima gratitudine è dovuta per- 
ciò agl’inventori delle arti liberali, e in particolare a quelli che col loro 
studio solerte ci hanno ammaestrato nell’arte del dire e ci hanno fornito le 
regole del perfetto eloquio. Essi infatti hanno permesso che là dove gli uo- 
mini più decisamente si innalzano al disopra degli altri animali, noi ele- 
vassimo noi stessi al di sopra degli altri uomini. 

? Guarda il Palatino; lî conoscerai i colpi della fortuna... Squallidi e 
abbandonati per la malignità della fortuna. 
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Nel De avaritia Antonio Loschi è introdotto a difende- 
re la brama di ricchezza e la fecondità del lavoro, non sen- 
za punte polemiche contro l’ipocrisia parassita dei mona- 
ci mendicanti. Si incontrano, nella prosa di Poggio, alcuni 
dei motivi più caratteristici dell’Umanesimo, inteso come 
consapevole aderenza alla vita terrena. « L’avarizia è na- 
turale. Percorri città, piazze, case, templi; se qualcuno af- 
fermerà di non volere pi di quello che gli basti... ritieni 
di avere trovato la fenice. E non citarmi qualcuno di quei 
rozzi, agresti, ipocriti parassiti, che vanno in giro dando 
la caccia al vitto, col pretesto della religione, senza lavoro, 
predicando agli altri la povertà e il disprezzo dei beni... 
Non costruiremo le nostre città con codeste larve d’uomi- 
ni, che in ozio completo vivono del nostro lavoro... Se 
ognuno trascurasse di fare quello che eccede le sue neces- 
sità, saremmo tutti costretti a coltivare il nostro campo... 
Scomparirebbero virti egregie come la misericordia e la 
carità... Dalle città scomparirebbe ogni splendore, ogni 
bellezza, ogni ornamento; non più templi, non portici; 
cesserebbero le arti; sarebbero sovvertiti la nostra vita e 
lo Stato... Allo Stato il denaro è necessario come i nervi al 
corpo, e quando vi siano numerosi gli avari, essi devono 
esser considerati come la base e il fondamento... Di chi è 
meglio che la città sia popolata, di ricchi che con i loro 
mezzi aiutano sé e gli altri, o di poveri che non servono 
né a sé né agli altri? » Ove il lavoro, nella sua tangibile 
fecondità, viene opposto all’arida ascesi: nuda, egen- 
tem et pene molestam, quae non ingreditur civitates, sed 
deserta videtur et solitaria’. 

AI quale concetto corrisponde la nota centrale del De 
nobilitate (1440), in cui il Niccoli espone e sostiene la ca- 
ratteristica tesi quattrocentesca della nobiltà figlia della 
virtà e, insieme, dell'autonomia della virti. « La virti, 
che ha in sé i mezzi sufficienti per una vita buona e felice, 
non ha bisogno di nulla, perché è cosa perfetta e in sé 
compiuta, e nulla cerca fuori di sé per la sua perfezione, e 
nulla può esserle aggiunto che la renda più virtuosa ». 
D'altra parte, ed è ancor questa un’osservazione notevo- 


! Nuda, povera e quasi fastidiosa, non entra nelle città, ma se ne sta 
abbandonata e solinga. 
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lissima, la teoria che deriva la nobiltà dall’opera di ciascu- 
no si impone, non solo per la sua verità, ma, pragmatisti- 
camente, per la sua efficacia educatrice. « Se ci convincere- 
mo infatti che gli uomini divengono nobili nell’onestà e 
nel bene, che vera nobiltà è quella che ciascuno si conqui- 
sta operando, non quella che deriva dall’altrui abilità e 
lavoro, saremo maggiormente spinti, credimi, alla virtii, 
né, vinti dall’ozio, senza far nulla degno di lode, ci con- 
tenteremo dell’altrui gloria, ma tenderemo noi stessi ad 
impadronirci delle insegne della nobiltà ». 

Autonomia della virtii, s'è detto, e la mente corre agli 
stoici, al cui pensiero infatti il Bracciolini attinge, ma non 
senza criticarne le tendenze ascetiche. Se infatti è vero 
che la virti basta a se stessa, non bisogna dimenticare che 
si tratta di una virtù civile, mondana, che rende nobili e 
gloriosi. Il premio della virti è la virtà, ma una virtii ca- 
pace di premiare a un tempo glorificando e nobilitando. 
« Che nobiltà, infatti, avrebbe il filosofo che se ne stesse 
contento dei suoi studi in una biblioteca, ignoto perfino a 
se stesso? o colui che, pur vivendo sobriamente, piamen- 
te, castamente, saggiamente, passasse il suo tempo in un 
ritiro? » 

Non stupirà, quindi, la polemica antimonastica del 
Bracciolini che si precisò nel Contra bypocritas, cosi come 
non meraviglia la sua ammirazione, tanto contrastante 
con la cautela del Bruni, per l’eroismo di Girolamo da 
Praga. Ammirazione da cui, tuttavia, esulano, non solo 
esigenze riformatrici, ma una presa di posizione profon- 
damente teorica, e, in fondo, anche una ribellione morale. 
Poggio — e lo confessa — ammira il letterato, e, piuttosto 
estrinsecamente, per ragioni estetiche, perché aveva af- 
frontato la morte come un eroe classico. Sul piano religio- 
so, con tutte le ironie sui frati, Poggio resta ortodosso. 
Durante il soggiorno in Inghilterra studia i Padri della 
Chiesa e la Bibbia, per confessare, non senza qualche ar- 
tificio retorico: « libri sacri, quos legi et quotidie lego, re- 
frixerunt studium pristinae humanitatis, cui deditus fui... 
a pueritia. Nam horum studiorum principia inania sunt, 
partim falsa, omnia ad vanitatem. Sacri vero eloquii prin- 
cipium est veritas, qua amissa, nihil rectum tenere, nihil 
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operari possumus » ' (Ep., I, 63). Tesi che, in qualche mo- 
do, può avvicinarsi all’amara conclusione del De miseria 
bumanae conditionis, compiuto nel 1455, ove nel dialogo 
col Palmieri Poggio sostiene, contro l'ottimismo di Cosi- 
mo dei Medici, che la storia del mondo è storia di dolore. 
« Fugiendae igitur nobis sunt fortunae insidiae, et ea a 
nobis quaerenda atque expetenda quae nostri iuris sint, 
quae neque vivos deserant, neque mortuis auferantur » ‘. 

Nella Historia tripartita, del 1450, compariva, con 
l’Accolti e Niccolò da Foligno, Carlo Marsuppini, sul cui 
pensiero, e sulla cui miscredenza, getta una qualche luce 
la consolatoria per la morte di Piccarda de’ Medici avve- 
nuta nel 1433, ove la mutevolezza degli eventi e l’incertez- 
za della fortuna è presentata con molta insistenza. « Quid 
mirum vitam nostram sic esse mutabilem, cum omnia 
quae sub caelo sunt numquam subsistere, sed continuo 
motu agitari videamus? » ?. La filosofia e la fede sembra- 
no l’unico conforto alla incerta sorte umana, anche se vie- 
ne fatto di chiedersi quale rilievo possa attribuirsi a un 
componimento retorico condotto su moduli di maniera. 


5. Un accento più forte, nel suo stesso intento pole- 
mico, si trova nella celebrazione dell’epicureismo, cosî al- 
ta ed efficace in Lorenzo Valla, contro cui, come contro il 
Filelfo, Poggio Bracciolini non risparmiò le invettive. Nel 
1418 il Bracciolini aveva trovato un codice completo di 
Lucrezio dandone subito notizia al Niccoli, che copierà il 
testo; Ambrogio Traversari, dopo aver tradotto lo Pseu- 
do-Dionigi, volgendo il suo interesse ai pagani, recava in 
latino Diogene Laerzio, dedicandolo a Cosimo. Errori sen- 
za numero vi troverà il Filelfo scrivendone, non senza 
acredine, nel ’61, a Donato Acciaiuoli; comunque si pone- 


! I libri sacri che ho letto e continuo a leggere quotidianamente, mi 
hanno allontanato dallo studio dell'antichità, a cui mi ero dedicato... fin 
dalla fanciullezza. È uno studio, questo, fondato su principî vuoti, a volte 
falsi, sempre inconsistenti. I libri sacri si fondano, invece, sulla verità; e 
se la perdiamo, non possiamo pit né conoscere né operare il giusto. 

? Dobbiamo dunque sfuggire ai tranelli della fortuna e applicarci a ri- 
cercare cose che siano in nostro potere, che non vengano meno ai vivi e 
che non vengano strappate ai morti. 

} Perché stupirsi se la nostra vita è mutevole? se vediamo tutto ciò 
che sta sotto il cielo agitarsi senza posa in un moto continuo? 
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va a disposizione dei dotti quanto era necessario per com- 
prendere e valutare l’epicureismo, che doveva sedurre col 
suo consenso alla vita terrena quegli esaltatori della terra 
che furono gli umanisti. Epicureo si mostra in una sua epi- 
stola morale ad Ambrogio Tignosi l’umanista cremonese 
Cosimo Raimondi, forse scolaro in Milano del Barzizza, 
decifratore del codice lodigiano dell’Orator di Cicerone, 
esule in Francia, autore di una lettera de laudibus elo- 
quentiae, morto suicida nel 1435. 
Quod si me casus tibi quis decerpet amicum, 
Obruerit miserum dira procella caput. 
Defuncto tumulum et tumulo praestabis honorem, 
Atque haec in tumulo carmina finge meo: 
Quem Maro, quem Cicero, vatumque exercitus omnis 
Foverat, hic, Cosma, flende poeta iaces. 


Nella epistola al Tignosi, « quod recte Epicurus sum- 
mum bonorum in voluptate constituerit, maleque de ea 
re Academici, Stoici, Peripateticique senserint » ‘, egli si 
professa, oltre che astrologo, seguace aperto e convinto di 
Epicuro (« avendo sempre seguito e sommamente appro- 
vato l’autorità e la dottrina di Epicuro, il più sapiente de- 
gli uomini, ho deciso di difenderne la dignità, che tu con 
petulanza hai soverchiamente attaccato ed offeso »). Già 
gli antichi erano soliti vituperare l’epicureismo, la cui 
grandezza è proprio là dove si cerca un motivo per con- 
dannarlo: nell’avere visto che siamo anima e corpo, e che 
il fine umano deve essere tale da soddisfare integralmente 
l’uomo. « Egli pose il bene nel piacere avendo visto pit a 
fondo la forza della natura, avendo compreso che noi sia- 
mo nati e dalla natura siamo stati formati in modo che 
nulla ci fosse più appropriato del mantenere sane ed inte- 
gre le membra del nostro corpo, conservandole nel loro 
stato, senza essere affetti da alcun male dell’animo e del 
corpo. O sapientissimo Epicuro! che mai si potrebbe ag- 
giungere a questa sentenza? qual altra felicità potrebbe 

! Se un caso infelice ti strapperà l’amico e la crudele tempesta som- 
mergerà il misero capo, al defunto offrirai una tomba, e alla tomba renderai 
onore. Sulla mia tomba scriverai queste parole: qui giaci, o Cosma, degno 
di pianto, tu prediletto di Marone, di Cicerone, di tutta la ‘schiera dei poeti. 


? Che Epicuro pose giustamente il sommo bene nel piacere, _mentre 
gli Accademici, gli Stoici, i Peripatetici ebbero torto in proposito. 
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esservi? Infatti, colui il cui animo è dolente non potrebbe 
esser felice, né potrebbe non essere infelice colui il cui 
corpo è sofferente ». | 

L'errore degli stoici è stato quello di non considerare 
l’uomo completo, che è, appunto, unità d’anima e di cor- 
po, « ché se fossimo fatti di puro spirito, chiameremmo 
beato Regolo e seguiremmo gli stoici, e riterremmo che 
nell'anima è posta la felicità ». Aspri e inumani, gli stoici 
furono uomini ciechi e quasi dimezzati, che assurdamen- 
te chiamarono felice quegli che era torturato e straziato. 
Confutare gli accademici è vano, poiché nulla hanno mai 
affermato di solido. Più acuti i peripatetici hanno, essi pu- 
re, celebrato la felicità, ma parziale, non dell’uomo intero, 
che non è solo attività contemplante, ma anche corpo vi- 
vente assetato di godimento. Lettere e arti, gloria terrena, 
tutto è cercato non per sé, ma come mezzo per appagare 
questa nostra inestinguibile sete di piacere. « La vicenda 
stessa della guerra e della pace da quale norma è regolata, 
se non dal desiderio di mantenere, difendere, accrescere 
le cose di cui viviamo e godiamo? » La virti, dunque, è 
legge e mezzo per ottenere la gioia. « Stando cosî le cose; 
scorgendosi che la figura e la costituzione dell’uomo sono 
fatte in modo ch'egli possa sopra tutto cogliere il piacere; 
essendo noi tratti ad esso per natura; essendo state mol- 
tissime e notevolissime cose generate per il piacere; diri- 
gendosi tutte le nostre azioni a questo fine, al vivere cioè 
senza molestia; tutto essendo ricercato per il godimento; 
chi può essere cosî avverso ad Epicuro che, essendo la sua 
dottrina provata e sostenuta da argomenti cosî veri e 
stringenti, non aderisca in fine alle sue concezioni e non 
affermi che il sommo bene è nel piacere? » 

L'errore dei critici d’Epicuro, incalza il Raimondi, è di 
immaginare il piacere solo come la caccia all’attimo fug- 
gente. « Ma quell’uomo sapientissimo non dice e non chie- 
de questo; è tanto lungi dal volerci senza virtù, che anzi 
per lui la virti è sommamente necessaria per osservare e 
seguire i suoi precetti; essa che deve in certo modo co- 
stringere e guidare tutti i sensi corporei... » 

Il Raimondi premette alla sua dissertazione un’avver- 
tenza: egli parla da filosofo naturale, non da teologo; egli 
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è preoccupato della felicità naturale, non di quella sopran- 
naturale. Ed infatti, per strano che sembri, nulla in lui v'è 
di dichiaratamente irreligioso, ché anzi la sua difesa del- 
l’uomo completo, uomo e non solo anima, poteva presen- 
tarsi come molto pi cristiana di una ascetica negazione, 
stoica e monastica, del corpo e delle sue esigenze. 


6. All’uomo intero guardava il Raimondi; dell’uomo 
intero si preoccupava, nella sua tenue vena, piuttosto ari- 
stotelica che non epicurea, il Filelfo quando in una let- 
tera del 1450 insisteva nel domandare: guomodo corpo- 
ris oblivisci queat non intelligo; e soggiungendo: « siqui- 
dem neque solus animus homo est, nec corpus solum » ‘. 
Filosofo notevole Francesco Filelfo (1398-1481) non fu, 
uomo quanti altri mai vano e litigioso, scolaro di Gaspa- 
rino Barzizza, imparentatosi col Crisolora, nemico del 
Marsuppini e del Niccoli, nemico del Bracciolini, partigia- 
no degli Albizi contro Cosimo, servitore dei Visconti e de- 
gli Sforza, e, finalmente, corteggiatore del Magnifico Lo- 
renzo. Traduttore della Rbetorica ad Alexandrum, com- 
mentatore della Nicormzachea (Oratio habita Florentie in 
principio Etbhicorum, 1431), nelle Commentationes flo- 
rentinae de exilio nel primo libro introduce Palla e Nofri 
Strozzi, Rinaldo degli Albizi, Poggio Bracciolini e Gian- 
nozzo Manetti a discutere de incommodis exilii per esami- 
nare se l’esilio, che abbatte i non filosofi, colpisca anche i 
filosofi. Nel secondo libro discute de infazzia; nel terzo, 
de paupertate, mentre il Bracciolini esalta la ricchezza, il 
Bruni è introdotto a sostenere che si tratta di un ddLagpo- 
pov. Nel ’43 aveva composto i Convivia mediolanensia, 
dove non mancano tratti filosofici. Ma le opere sue più 
notevoli nel campo dell’indagine etica sono talune orazio- 
ni, i cinque libri del De morali disciplina (cominciati nel 
°73 e troncati dalla morte) e, soprattutto, le numerosissi- 
me epistole. « Un sincretismo sbiadito, di idee prese qua 
e là, senza ombra di critica filosofica» — sentenziava il 
Gentile. « Cedant nunc arma togae, concedant prisca no- 
vellis, iam Philelphus de infamia triumphabit, librum ma- 


! Non capisco come si possa dimenticare il corpo... dato che l’uomo 
non è né soltanto anima né soltanto corpo, 
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nibus preferens, qui omnes philosophos cogat obdormi- 
scere » !, inveiva nel 1446 il Bracciolini, riferendosi ap- 
punto agli scritti filelfiani di etica (« dicit homo fanaticus, 
se omnem moralis philosophie materiam iis suis libris 
complexurum » ‘), e non risparmiando ironie e critiche a- 
cerbe. 

In una epistola sul sommo bene a Bartolomeo Fracan- 
zani il Filelfo difende i diritti del piacere, quando questo, 
moderato da ragione, consenta all’anima la fruizione di 
una dolce tranquillità, l’alipia. « Chi concepî il godimen- 
to come del tutto disgiunto da ragione in nulla differisce 
da un sozzo animale. Ma un onesto piacere non lo ritengo 
di molto inferiore, se bene vogliamo intendere, a quello 
che è il vero godimento cristiano. Consiste infatti in quel- 
la sicurezza e tranquillità dell'animo in cui non vi sono 
più stimoli, non moti tumultuosi, non turbamenti. I greci 
lo chiamano alipia e noi potremmo chiamarlo in modo 
non improprio indolenza (indolentia) ». Contro coloro che 
condannano in blocco il piacere, Filelfo obbietta che il 
piacere, che può essere cosî del corpo come dell’anima, 
può, in entrambi i casi, essere buono o cattivo. «E mi 
sembra — soggiunge — che non siano nel vero coloro che ac- 
cusano Epicuro, chiamandolo voluttuoso e lascivo, quan- 
do si sa che fu uomo temperante... e che pensava e discu- 
teva, non del piacere del corpo, ma di quello dell’anima ». 
Quindi, con atteggiamento in lui caratteristico, aggiunge: 
« ma lasciamo Epicuro e gli altri filosofi dell’antichità cui 
fu del tutto ignoto il vero Dio; io ritengo lodevole quel 
piacere, e degno di essere sommamente ricercato, che de- 
riva dall’intendere il vero e dall’attività di tutta una vita 
onesta ». E precisando ancora viene a ripetere i termini 
della Nicomzachea: ultimo fine umano la contemplazione 
(« sapientia... imperatrix... seque ipsa contenta,... rerum 
istarum inferiorum et temporalium cura omni soluta » ’). 


! Cedano ora le armi alla toga, gli antichi riconoscano la superiorità 
dei moderni; Filelfo trionfa ormai dei suoi detrattori recando in mano un 
libro che costringe a dormire tutti i filosofi. 

? Quell'esaltato va dicendo che in quei suoi libri racchiuderà tutta la 
filosofia morale, 

3 La sapienza... regina... contenta di se stessa,... del tutto libera da 
queste cure terrene e temporali. 
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Le virtù morali non sono che le basi al puro sapere, essen- 
do a loro volta condizionate dalla prudenza, e questa dal- 
la sapienza (« morales... vittutes omnes ad prudentiam re- 
feramus oportet, quae rationis est virtus, ac prudentiae 
sapientia dominatur quae tota est intellectus » ') (Epist., 
c. 6r). 

Questa tendenza conciliatrice, piuttosto incerta cosi 
nelle premesse come nei resultati, si trova più organica- 
mente formulata nel De morali disciplina a proposito del- 
la teoria platonica delle idee. L’idea platonica, egli osser- 
va, non è un oggetto del pensiero divino, ut insimulat Ari- 
stoteles Platonem voluisse*®, ma è piuttosto il mezzo di 
cui quel pensiero si serve. Specie o forma, l’et8oc indica 
« principalem quamdam rationem rerum, quae divina con- 
tinentur intelligentia » ’. Intrinseche alla sostanza divina, 
le idee costituiscono l’unità del molteplice nella causa da 
cui il molteplice discende. Solo la malignità degli avversa- 
ri poté attribuire a Platone la tesi che i modelli fossero 
esteriori a Dio. E lo stesso Aristotele « Platonem refellere 
magis sophistice aggreditur, quam quod ita sentiret », e 
ciò piuttosto in odio a Senocrate che a Platone stesso (« ut 
ostenderet indignum esse Xenocraten, qui scholae Plato- 
nicae praeesset »), a quel Platone cioè che era stato l’ulti- 
ma e più perfetta espressione di concetti che già Pitagora 
aveva tratto da Zoroastro. « Verbo sane a magistro Aristo- 
teles pluribus in locis videtur dissentire, cum re ipsa maxi- 
me omnium cum illo conveniat » ‘ (Epist., c. 150; Mor. 
disc., I). 

Come si vede, non pochi motivi ficiniani, compresa la 
tradizione magica di una pia philosophia, sono qui presen- 
ti. Ma c'è di più; c’è l’idea di una conoscenza intuitiva del 
divino ottenuta per mistico raptus, quale quella concessa 


! Dobbiamo ricondurre tutte le virti morali alla prudenza che è virtù 
di ragione, dominata a sua volta dalla sapienza che è puro intelletto. 

2 Come Aristotele insinua che credesse Platone. 

? Una ragione fondamentale delle cose contenute nella divina intelli- 


* Si scaglia contro Platone più per artificio sofistico che non per vero 
dissenso... per mostrare che Senocrate era indegno di dirigere la scuola di 
Platone... Nelle parole Aristotele sembra in pit luoghi dissentire dal mae- 
stro, mentre nella sostanza è d'accordo con lui pi di tutti. 
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a Paolo sollevato al terzo cielo. « Non meno saggiamente 
che santamente l’apostolo Paolo, quando parla di questa 
intelligenza con cui contempliamo la divina sostanza, af- 
ferma di essere rapito al terzo cielo perché con la parte più 
alta della mente, con la vista più pura, si congiunge con 
quella divina e ineffabile intelligenza. Nessuno infatti può 
scorgere Dio con gli occhi corporei, ma può afferrarlo so- 
lo con la luce di una mente libera, pura e nitida di ogni 
scoria terrena. Chi vuole che questo gli tocchi... deve ado- 
perarsi con ogni cura, con ogni opera, con ogni studio, in- 
fine con ogni sforzo e diligenza, a che, battuti e domati 
tutti i turbamenti dell'anima, la sua mente sia tutta libera, 
padrona di sé, e si unisca con la mente divina da cui rice- 
vette la creazione, lo splendore e ogni forza di ragionare e 
d'intendere. Chi cosi faccia, può sperare che, circondato 
e illuminato da quella luce di somma sapienza, possa co- 
gliere a pieno la potenza e la natura dell’idea ». 

Filelfo, assai più che sul piano dei moralisti aristotelici 
o epicurei, si colloca qui sul terreno dei platonici, ficinia- 
ni e postficiniani, compreso l’appello alla illuminazione 
divina e al rapimento estatico; ma vi si colloca, conviene 
sottolinearlo, con una nota più debole, di eclettismo let- 
terario e retorico nel senso negativo del termine. 


7. Tutt’altra la posizione, la forza di pensiero, la ca- 
pacità d’espressione di Lorenzo Valla, l'esponente più in- 
signe dell’Umanesimo filologico e critico. Nato, sembra, 
nel 1407 a Roma, ebbe maestri l’Aurispa e Ranuccio da 
Castiglion Fiorentino. Tra il ’29 e il’31 si reca prima a 
Piacenza, e quindi a Pavia, dove compie la prima redazio- 
ne dell’opera sua pit famosa, il dialogo De voluptate, che 
diventerà più tardi il De vero bono, quando ai primi in- 
terlocutori, il Bruni, il Panormita e il Niccoli, altri ne sa- 
ranno sostituiti e nuova sarà la scena e, forse, un po’ di- 
versa l’intonazione. L’opera, caldamente elogiata dal Mar- 
suppini, è senza dubbio uno dei documenti più importan- 
ti della filosofia del Rinascimento. Secondo alcuni il Valla 
avrebbe inteso rispondere al De felicitate, un dialogo in 
tre libri, che Francesco Zabarella, il celebre canonista, 
aveva terminato il 19 ottobre 1400 nel monastero di Pra- 


312 L’ETÀ DELL'UMANESIMO 


glia presso Padova. Nel dialogo lo Zabarella e il Vergerio 
discutevano intorno alla vera felicità e alle ragioni per cui 
si deve fuggire il piacere. Attraverso una critica dei falsi 
beni mondani (onori, ricchezze, ecc.), e dopo un’aspra 
condanna di Epicuro, la conclusione mostrava come la ve- 
ra gioia consista ir intelligendo, tenendo, fruendo Deo. 
Lorenzo Valla parte da una esaltazione della natura, 
santissima e saggia natura: « ciò che la natura ha prodotto 
e plasmato non può essere che sacro e lodabile ». Ed ec- 
colo attardarsi con accenti commossi dinanzi alla struttu- 
ra dei cieli e degli esseri viventi. « Tutto ci appare fatto, 
compiuto ed ornato con somma razionalità, bellezza e uti- 
lità ». Con molto significato egli ci rimanda alle pagine di 
Lattanzio del De opificio dei, ove la natura dedalea è cele- 
brata quale fedele ministra di Dio. Ché Valla tiene subito 
ad avvertirci che egli non fa sua la metafisica atomistica 
e materialistica democritea, né accetta in alcun modo il 
determinismo inserito su un contingentismo assoluto, pro- 
prio della fisica epicurea. « Non ti stupire — avverte il Val- 
la — se io, che sembro difendere Epicuro quando, come 
lui, pongo il sommo bene nel piacere, non nego poi co- 
me lui la provvidenza nelle opere della natura ». E non cer- 
care in me — aggiunge con non minore significato — la coe- 
renza perfetta e sistematica di un filosofo di professione. 
Retore, io sono, e non filosofo, ma non perciò inferiore, 
anzi superiore al filosofo, la cui funzione è, non già diret- 
tiva, ma servile rispetto all’oratoria. « Infatti, con quanta 
maggiore chiarezza, gravità e magnificenza, vengono espo- 
ste dagli oratori quelle cose che vengono discusse da certi 
oscuri, squallidi ed esangui dialettici ». Modello ideale, 
anche qui, Cicerone, che « discusse quello che in questioni 
filosofiche pensava e voleva, senza chiudersi nell’ambito 
di nessuna scuola, idgue praeclare ». Non sistemi conclusi, 
ma una libera ricerca in cui si esprima schiettamente, con 
piena aderenza, quello che più importa ed impegna. 
Posto cosî il problema, conseguenza necessaria è la po- 
lemica antistoica, come lotta contro un tentativo di spez- 
zare la natura, qua bene e là male, per condannarne e re- 
ciderne una parte importante. Tutta la natura nella sua 
schiettezza è buona; la natura, se ha un senso la formula 
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stoica del vivere secondo natura, va accolta e celebrata ed 
amata e obbedita nella sua integrità. « Nec est quod illa 
tua contra naturam declamatione exterreas genus huma- 
num, quasi ipsa excitet bella, naufragia, sterilitates, cete- 
raque in supplicia malorum » '. La natura nel suo seno ine- 
sauribile ha tutto, tempeste e sereno. Del tutto indiffe- 
rente alle passioni umane essa, seguendo la sua strada, 
versa sugli uomini ciò che conviene alla sua legge, non al 
loro capriccio. « Quando vidisti honestos homines praeter 
ceteros in benevolentia esse naturae? » °. 

Ministra di Dio, anche la natura è come lui impassibile. 
E qui conviene dissipare subito un equivoco, su cui taluni 
hanno appesantito la mano. Valla, in queste pagine, non 
celebrerebbe nella natura la ministra e l’opera di Dio, ma 
Dio stesso. Già Valla a Dio esplicitamente sostituirebbe 
la natura; Dio nella natura, identico ad essa, sarebbe la 
forza immanente che agita e muove tutte le cose: Deus, 
sive natura. Ed anzi Valla stesso esprimerebbe senza am- 
bagi questa sua concezione in un periodo ben chiaro: « An 
vero te fugit, communem esse opinionem, non modo eo- 
rum qui Deum nihil habere negocii dicunt, nihil exhibere 
alteri, sed Deum semper agere et moliri volunt, nec nasci 
illum, nec nocere? Idem est natura quod Deus, aut fere 
idem, ut Ovidius constituit: 


Hanc Deus et melior litem natura diremit »?. 


Frasi del genere non dicono molto. Troviamo un’espres- 
sione quasi identica in un pensatore che non può essere ac- 
cusato certo di naturalismo epicureo, in Giannozzo Ma- 
netti, che, nel De dignitate et excellentia hbominis, osserva 
una volta: sive Deum, sive naturam... adhibuisse cogno- 
scimus. Né dobbiamo dimenticare l’intento polemico del 


! Non c’è motivo per cui tu terrorizzi il genere umano con le tue ti- 
tate contro la natura, quasi che producesse le guerre, i naufragi, le carestie 
e gli altri malanni per castigare i malvagi. 

? Quando mai hai visto che gli uomini onesti godessero pit degli altri 

il favore della natura? 
. *® O forse ti sfugge che è comune opinione, e non solo di chi lo ritiene 
Inoperoso e appartato, ma anche di chi lo vuole perennemente affàccendato, 
che Dio non ebbe nascimento e che non fa il male? Dio e la natura si iden- 
tificano, o quasi, come ha affermato Ovidio quando ha detto: Questa con- 
tesa fu placata dalla divinità e dalla migliore natura. 
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Valla, e l’esigenza che va mettendo innanzi, di spogliare 
di ogni colorito antropomorfico cosî Dio, come la sua mi- 
nistra immortale. Solo che non può non colpirci la sua 
incertezza: indifferente infatti si rivela la natura, e quindi 
estranea cosî al piacere come al dolore, sorda al lamento 
dell’uno come all’appello dell’altro. Onde, se è giusto di- 
re che essa non colpisce con i suoi fulmini i malvagi, è 
anche giusto affermare che essa neppure favorisce chi cer- 
ca i suoi doni. E neppure ha senso parlare della gioia e del 
dolore come di frutti alla portata della mano dell’uomo; 
«in nostra manu est, an bona consequamur », esclama 
Valla (De volupt., I, 14). E come è conciliabile quella in- 
differente insensibilità della natura, obbediente solo al- 
l’eterna legge dell’universo, con la libertà umana? 

In verità l'intento del Valla è soprattutto polemico: 
esaltare la spontanea gioia di vivere. « Non solo le leggi 
sono state ritrovate per l’utilità che genera il piacere, ma 
anche le città e gli stati, nelle cui magistrature mai nessu- 
no fu scelto, principe, signore, re, se non per l'aspettazio- 
ne di una somma utilità ». Ogni attività umana null’altro 
cerca se non il piacere presente o futuro. « A che ricorda- 
re le innumerevoli arti, oltre quelle liberali, che mirano a 
soddisfare le esigenze necessarie o tendono all’eleganza e 
all’ornamento della vita, quali l'agricoltura, l'architettura, 
il tessere, il dipingere, il dar la porpora, lo scolpire, il no- 
leggiar navi? Forse che alcuna di esse produce qualcosa 
per amor dell’onesto? e le stesse arti liberali? forse che i 
numeri, la misura, il canto, formano le virtà morali? For- 
se la medicina, i cui cultori nient'altro cercano se non 
l’altrui salute e il proprio guadagno?... Ed anche i poeti... 
vogliono giovare o dilettare; e questo nei riguardi degli 
altri, poiché per sé vogliono la gloria » (II, 39). 

Piacere, s'è detto, come fine immediato e come fine ulti- 
mo. La virti non è altro che calcolo, ordine posto fra i pia- 
ceri, considerazione di futuri vantaggi. « Si comporteran- 
no onestamente coloro i quali anteporranno ai minori i 
maggiori piaceri, e minori svantaggi ai maggiori; nel che 
è necessaria la conoscenza di quali siano maggiori e mi- 
nori. Disonestamente si comporteranno coloro che trascu- 
reranno ciò » (II, 4). 
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Da questo punto di vista va considerata anche la vita 
cristiana: sacrificio d’oggi per un godimento nell’eternità. 
«Il bene di noi che siamo cristiani, è quello stesso che ho 
definito sopra, da non ricercarsi per sé, ché sarebbe arduo, 
duro, aspro, e neppure per utilità terrene; esso, invece, 
costituisce la scala attraverso la quale si giunge a quella 
beatitudine, di cui gode l’anima spogliata da queste mem- 
bra mortali, presso il padre di tutte le cose da cui è parti- 
ta » (III, 10). Ma anche la gloria celeste alla quale si ten- 
de, è pur essa piacere. Terrena o celeste, la beatitudine è 
sempre piacere. E chi cerca la gioia celeste in sereno godi- 
mento terrestre, gode due volte, ed è questa la ricompen- 
sa della virtà. Amare Dio null’altro significa se non amare 
il piacere nella sua fonte prima; amarlo nella sua causa, 
quasi ipostatizzato e fatto persona. « Dio... è questi beni, 
pur distinguendosene in qualche modo. Infatti la nostra 
felicità non è Dio stesso, ma discende da Dio, come la 
gioia che provo nel vedere una luce o nell’udire una voce 
soave non è la luce o la voce, ma esse, luce e voce, fanno 
sî che io goda » (III, 12). 

Il De voluptate ci si rivela, nel suo vivace tono polemi- 
co contro ogni forma di ascetismo classico (stoicismo) e 
cristiano, un’ascesa verso la divina voluptas attraverso 
l'esaltazione della natura fino a Dio, fonte d’ogni realtà. 
Amato il piacere come schiettezza e spontaneità di vita 
vissuta, noi amiamo in Dio la radice e la base della felicità 
del mondo. Il passaggio dalla natura sentita nella sua im- 
mediatezza, qual è celebrata dal Panormita, alla natura vi- 
sta nel suo creatore, come appare nelle parole del Niccoli, 
non implica né contraddizione, né ipocrisia. Valla, coeren- 
te nemico della astratta ragione dei dialettici, pone in ter- 
snini sensibili cosî il rapporto con le cose, come il rappor- 
to con l’Autore delle cose. La voluptas è veramente la 
sorgente vitale che scende da Dio e in Dio s’alimenta. An- 
tiintellettualista, Valla nella voluptas non cerca tanto un 
Dio da contrapporre a Dio, quanto, piuttosto, sottolinea 
il nostro partecipare alla vita universale, che circola nel 
tutto, fluisce da Dio e rifluisce in Dio. Alla ragione non 
riconosce che una funzione subordinata. Per sé essa non 
ci dà virtà; o, meglio, la virtà che ci dà è monca e falsa. 
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« Diamole dunque il nostro addio — esclama il Valla con- 
tro la filosofia di Boezio nel De voluptate — e ritragga il 
suo piede dal tempio santissimo come una mima impudi- 
ca e smetta, come una sirena, di cantare dolcemente e di 
garrire fino all’uscita, e lasci che un altro medico curi e 
risani i malati, essa infetta di turpi malattie e piena di pia- 
ghe » (III, 11). Senza dubbio nello svolgersi del suo pen- 
siero — e quindi nelle varie redazioni della sua opera più 
celebre — Valla fece cadere variamente l’accento ora sul 
motivo antiascetico e antimonastico, e quindi sul valore 
della natura e del piacere naturale (insistendo sul piacere 
sessuale legato alla propagazione della vita), ora invece 
sul motivo « religioso », sui godimenti celesti e la felicità 
dei beati. Resta il fatto che egli intese anche questa in ter- 
mini di piacere, ed in forma estremamente « sensuale », 
rifiutando qualsiasi tentazione manichea di svalutazione 
del corporeo. 


8. NelDedlibero arbitrio, un dialogo fra il Valla e An- 
drea Glarea, compiuto nel 1439, l’attacco alle pretese del- 
la ragione quale si mostra in Boezio, e l'appello a san Pao- 
lo e alla fede, sono l’espressione di un radicale rifiuto al- 
l’uomo di raggiungere filosoficamente Dio. « Egli ha mise- 
ricordia di chi vuole ed acceca chi vuole... O uomo, chi 
sei tu per discutere con Dio? Forse che il vaso chiede al 
vasaio perché l’ha modellato? Non può fare il vasaio dalla 
medesima creta vasi nobili e vasi turpi? » Le parole di san 
Paolo punteggiano la prosa del Valla. Negazione della va- 
lidità della ragione a sondare i segreti di Dio, esaltazione 
della fede. Lo stesso motivo che serpeggia nelle pagine 
del De voluptate, domina la conclusione del De libero ar- 
bitrio: «né gli uomini né gli angeli conoscono il motivo 
per cui la divina volontà l’uno indurisce nel male e del- 
l’altro ha pietà. Ora, se per l’ignoranza di questa e di mol- 
te altre cose gli angeli non raffreddano il loro amore per 
Dio, non vengono meno al loro ministero, né ritengono 
che sia perciò sminuita la loro beatitudine, noi invece per 
questa medesima cagione perderemo la fede, la speranza, 
l’amore?... e mentre ai sapienti prestiamo fede anche sen- 
za ragione, per la loro autorità, non l’avremo in Cristo, che 
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è la Virti e la Sapienza di Dio? In lui che dice che vuole 
tutti salvi e non vuole la morte del peccatore, ma piutto- 
sto che si converta e viva. E mentre ai buoni affidiamo il 
nostro danaro senza ricevuta, da Cristo, che non commise 
mai frode, vorremo una ricevuta? e mentre affidiamo la 
vita agli amici, non oseremo affidarla a Cristo, che per la 
nostra salvezza affrontò l'incarnazione e la morte sulla 
croce? Non ne sappiamo la causa; e che importa? stiamo 
saldi nella fede e non nella probabilità della ragione. Sa- 
pere varrebbe forse molto a rafforzare la fede? Molto più 
servirà l'umiltà. Dice l’Apostolo: non sapendo cose pro- 
fonde, ma accompagnandovi con gli umili. È utile la co- 
noscenza delle cose divine? più utile è l’amore. Dice an- 
cora l’Apostolo: la scienza gonfia, l’amore edifica... Non 
cerchiamo una scienza profonda; guardiamoci dall’esser 
come i filosofi che dicendosi sapienti furono resi stolti; che 
non volendo sembrare ignari di nulla, mentre discutevano 
di tutto levando verso il cielo il loro volto, tentando di 
ascendervi e, quasi direi, di infrangerlo, come giganti su- 
perbi e temerari furono precipitati a terra dal braccio po- 
tente di Dio e sepolti nell’inferno, come Tifeo in Sicilia. 
E tra i primi vi fu Aristotele, in cui Dio ottimo e sommo 
svelò e condannò la superbia e la temerità non solo di Ari- 
stotele stesso, ma anche degli altri filosofi. Infatti non po- 
tendo indagare la natura dell’Euripo, precipitandosi nel 
fondo di esso fu sommerso... Che vi può essere di più su- 
perbo e più folle? e in che modo Dio avrebbe potuto con 
più chiaro verdetto condannare l’ingegno suo e dei suoi 
simili, se non permettendo che egli, per eccessiva brama 
di sapere, venisse in tanta rabbia e si procurasse la morte, 
una morte, dico, anche più trista di quella dello scellera- 
tissimo Giuda? Fuggiamo dunque la brama di un conosce- 
re profondo, accompagnandoci piuttosto con gli umili. 
Nulla infatti più si conviene a un cristiano dell’umiltà: 
in tal modo pi splendidamente noi comprendiamo Dio, e 
perciò fu scritto: Dio resiste ai superbi, e dà grazia agli 
umili. Per ottener questa grazia, non avrò altra curiosità 
su tale questione, perché ricercando la maestà divina io 
non venga accecato dalla luce ». 

Nel De voluptate la nota dominante è l’appello con- 
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tro il dualismo quasi manicheo di una etica della ragione 
astratta in nome di una morale della vita come immedia- 
tezza del senso; qui, contro le pretese della filosofia scola- 
stica, e in particolare dell’aristotelismo (l’attacco a san 
Tommaso dell’Excormziurz, l’ultimo scritto del Valla, è si- 
gnificativo), si rivendica l'immediatezza della fede. Si pre- 
cisa in Valla il richiamo alla natura come aderenza al con- 
creto contro ogni astrattezza cristallizzata dalla tradizione. 
La natura, che si presenta volta a volta come il primitivo, 
l'originario, l’antico, non è solo un motivo polemico con- 
tro vecchie barriere da infrangere; è, innanzitutto, la ri- 
chiesta di nuovi modi di sapere, capaci di offrire una ric- 
chezza di contenuti che l’analisi razionale non può dare. 
Qui è il nodo della lotta contro l’aristotelismo, contro la 
filosofia, contro i dialettici; qui, ancora, sta il valore della 
grammatica come tentativo di una nuova logica. 

In un certo senso, su questa linea, il De libero arbitrio 
è più significativo del De voluptate. In quella sua violenta 
opposizione fede-razionalità, nella svalutazione di que- 
st'ultima, nell’esasperata esaltazione del credere come 
umile inchinarsi alla parola di Dio, al mondo, alla natura; 
in tutto questo accogliere il dono della realtà, facendosi 
aperto ricettacolo del tutto, l’uomo è destinato a trovare 
un suo significato: in tutto questo, appunto, culmina il bi- 
sogno di un’esperienza nuova pi fedele alle cose perché 
pi fedele all’uomo. 

La dura demolizione di Aristotele delle Diglecticae di- 
sputationes, contemporanee del De libero arbitrio, è im- 
perniata sulla insufficienza umana, morale, e non solo teo- 
retica, dello Stagirita. Pit che degli errori gli si rimprove- 
ra un’insufficienza sul terreno dell’operare e dello speri- 
mentare: « poiché egli non si distinse là dove si rivelano 
specialmente gli uomini egregi, nei pubblici consigli, nel 
reggere provincie, nel guidare eserciti, nel perorare cause, 
nel coltivare la medicina, nel diritto, nello scrivere la sto- 
ria, nel comporre poesie; occupazioni, queste, che sopra 
tutte impegnano ed illustrano gli uomini...» L’uomo vale 
per questa sua attività più che per la sistemazione e l’a- 
stratta escogitazione di talune dottrine. L’uomo vale per 
la sua ricerca, per la sua esperienza, per la sua opera. « Mi 
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vergogno perfino di riferire che alcuni hanno l’abitudine 
di indurre i propri scolari a giurare che non discuteranno 
mai Aristotele. Uomini superstiziosi e insensati, e ingiu- 
sti verso se stessi, poiché si tolgono il mezzo di ricercare 
il vero ». 

Questa aderenza alla realtà, e cioè ai procedimenti ef- 
fettivi del pensiero umano, quali si ritrovano nel linguag- 
gio consegnato cosî nelle opere letterarie come nei testi 
giuridici e religiosi: ecco quello che sente mancare nella 
vecchia logica. Al di là delle impostazioni scolastiche bi- 
sogna tornare alle parole in contesti storicamente realiz- 
zati; bisogna tornare al testo delle leggi romane, al testo 
scritturale, e intenderlo, coglierne l’intenzione originaria, 
vederne le radici, afferrarne il sapore, senza « barbariche » 
violenze, ritrovando il pensiero attraverso il suo segno, 
nelle articolazioni del discorso. 

La nuova logica, la nuova teologia, il nuovo diritto, de- 
vono farla finita con interpretazioni che vengono frappo- 
nendosi fra noi e il testo; bisogna far parlare e sapere 
ascoltare i testi. Ogni conoscenza è comunicazione; è, 
quindi, questione di segno, di linguaggio. Dal segno e dal 
linguaggio bisogna ricavare, attraverso un’appropriata 
analisi, il significato originario, il valore primario, ritro- 
vandone la genesi. Quando nelle Eleganziae si esamina la 
celebre discussione contro Boezio intorno al termine per- 
sona, si vede come la soluzione di un grave problema della 
teologia cristiana, l’unità e trinità di Dio, sia cercata su 
terreno meramente linguistico. Persona significa qualità e 
rapporto, non sostanza e natura. « Perciò si chiamano per- 
sone le figure e le immagini che, dalla bocca o da altre 
parti, versano acqua nelle fontane, rappresentando varii 
aspetti ed atteggiamenti dell’uomo. Cosî gli istrioni sulla 
scena si mettono la maschera (persona), quando fanno la 
parte dello schiavo, o dell’ancella, o di mille altri, che non 
sono singoli caratteri, essenziali ognuno per ciascuno, ma 
aspetti molteplici, cosî come in me v’è la persona dell’uo- 
mo gentile, liberale, timido, iracondo, ebete, sonnacchio- 
so, letterato, senile, marito, suocero, genero, padre, figlio, 
fratello, bello, forte, ricco, nobile, coesistendo, non di ra- 
do, qualificazioni antitetiche ». Secondo il diverso rappor- 
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to noi siamo persone diverse; abbiamo, cioè, qualità e rap- 
porti diversi. «E tali qualità io pongo in Dio, e queste 
dico esser persona, che non possono mancare in lui pur 
significando qualità e non sostanza, come voleva Boe- 
zio, che ci insegnò a parlare un barbaro latino » (Eleg., 
VI, 34). 

In un certo senso le Elegarntiae, la più diffusa opera 
del Valla, costituiscono veramente la nuova via per una 
« grammatica » che sia, insieme, scienza del pensiero e del 
linguaggio. È la lingua latina che rende gli uomini citta- 
dini del mondo della cultura. Questo il senso dell’inizio 
famoso dell’opera. « An vero... linguam latinam nationi- 
bus distribuisse minus erit, optimam frugem, et vere di- 
vinam, nec corporis, sed animi cibum? Haec enim gentes 
illas populosque omnes omnibus artibus, quae liberales 
vocantur, instituit; haec optimas leges edocuit, haec viam 
ad omnem sapientiam munivit, haec denique praestitit, 
ne barbari amplius dici possent. Quare quis aequius re- 
rum aestimator non eos praeferat, qui sacra litterarum 
colentes... clari fuerunt?... hos vero divinos [homines] 
iustissime dixeris, a quibus non... aucta Respublica est... 
sed (quemadmodum a diis) salus orbis terrarum... Ne- 
que... armis, aut cruore, aut bellis, dominatum adeptum 
est, sed beneficiis, amore, concordia. Cuius rei... hoc [ ser- 
mo], seminarium est ». Tutto persero i romani, potenza 
e splendore; « hunc, omni nectare suaviorem, omni serico 
splendidiorem, omni auro gemmaque pretiosiorem..., et 
quasi Deum quendam e caelo demissum, apud se reti- 
nuerunt. Magnum ergo Latini sermonis sacramentum est, 
magnum profecto numen...» Nell’unità della lingua l’u- 
manità si ritrova tutta latina; « multarum gentium velut 
una lex, una est lingua Romana,... qua vigente, quis igno- 
rat studia omnia, disciplinasque vigere? occidente, occide- 
re»! (Eleg., praef.). 


® O forse... non avrà peso l'aver diffuso fra i popoli la lingua latina, 
messe ottima, anzi veramente divina, cibo dell'animo, non del corpo? Fu 
essa, infatti, a istruire in tutte le arti liberali le genti e i popoli tutti; essa 
insegnò le ottime leggi, apri la via alla sapienza, fece in modo, infine, che 
non potessero più chiamarsi barbari. Per cui chi mai, volendo giudicare i 
fatti con una certa equità, non preferirà coloro che coltivando la religione 
delle lettere... divennero famosi?... a buon diritto potremmo chiamare di- 
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Ricostruire nel suo valore significante il serzzo latino 
vuol dire per Valla riafferrare in ogni dimensione un mon- 
do di cultura. E poiché per Valla la cultura latina costi- 
tuisce il punto pit alto raggiunto dalla cultura umana, le 
chiavi del regno dello spirito sono le leggi del linguag- 
gio latino. In questo suo approfondimento dell’intuizione 
umanistica egli chiamava testimoni, difensori, padri, l’Au- 
rispa e il Bruni, « quorum alter Graece legendo, alter La- 
tine scribendo ingenium excitavit meum; ille praeceptoris 
(uni enim mihi legebat), hic emendatoris, uterque paren- 
tis apud me locum obtinens » !. Del Bruni torna nel Valla 
la preoccupazione di congiungere scientia rerum e peritia 
litterarum. Nell’introduzione al libro terzo delle Elegan- 
ze, ove in modo molto significativo si batte sull’importan- 
za del diritto, e sul valore che la filologia ha per stabilire 
la portata delle leggi (« omne ius, aut in verborum inter- 
pretatione..., aut aequi pravique discrimine » %), è proprio 
Valla a dirci che ogni fonte d’errore nel mondo del sa- 
pere è derivata dalla corruzione dei termini. « Quae enim 
disciplina, scilicet quae publice legitur, tam ornata, atque 
(ut sic dicam) tam aurea, ut ius civile?... An philosopho- 
rum libri, qui ne a Gotthis quidem, aut Vandalis intelli- 
gerentur? quos ego ob hoc maxime errare, quod loquendi 
facultate caruerunt, in libris meis de dialectica ostendo, 
quos iam edidissem, nisi amici me hos potius edere coe- 
gissent » ' (E/eg., III, praef.). Altrove, difendendo sul pia- 


vini questi uomini che... non ampliatono il patrio suolo... ma (come gli 
dei) provvidero alla salvezza del mondo... E... si imposero senza armi, sen- 
za sangue, senza guerre, coi benefici, con l’amore, con la concordia. Di tutto 
ciò... questa lingua è il vivaio...; più soave di ogni nettare, più splendente 
di qualunque seta, più preziosa dell'oro e delle gemme..., simile a un Dio 
venuto in terra dal cielo, la conservarono presso di sé. Gran sacramento la 
lingua latina, grande nume... Come unica è la legge di molti popoli, cosf è 
una la lingua romana,... e chi non sa che, finché questa dura, durano tutti 
gli studi e le scienze, e se muore, muoiono? 

! L’uno attraverso la lettura dei Greci, l’altro attraverso lo scrivere la- 
tino risvegliarono la mia intelligenza; il primo mi tenne luogo di precet- 
tore (insegnava infatti a me solo), il secondo di emendatore; entrambi mi 
tennero luogo di padre. 

Be Il diritto è tutto, o nell’interpretazione delle parole..., o nella di- 
stinzione tra giusto e ingiusto. 
.. > Qual disciplina, tra quelle che pubblicamente si insegnano, possiede 
il decoro e, per cosî dire, l’aurea natura del diritto civile?... Forse i libri 
dei filosofi, incomprensibili perfino ai Goti o ai Vandali? In questo appun- 
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no religioso gli studia litterarum, non esita ad opporre 
senz'altro retorica e filosofia. «Nolo hoc in loco [ Eleg., 
IV, praef.] comparationem facere inter philosophiam et 
eloquentiam, utra magis obesse possit, de quo multi dixe- 
runt, ostendentes philosophiam cum religione Christiana 
vix cohaerere, omnesque haereses ex philosophiae fonti- 
bus profluxisse; rhetorica vero nihil habere nisi laudabile, 
ut invenias, ut disponas, quasi ossa et nervos orationi des; 
ut ornes, hoc est, ut carnem, coloremque inducas; postre- 
mo ut memoriae mandes, decenterque, hoc est, ut illi spi- 
ritum actionemque tribuas » '. Ove, per altro, piuttosto 
che un’antitesi fra filosofia e retorica, è da vedersi l’oppo- 
sizione fra la filosofia degli aristotelici, chiusa nel cerchio 
del raziocinare astratto e dell’esperienza fisica, e una filo- 
sofia che traduca, seguendolo nel suo ritmo, il moto del 
pensiero quale si esprime nel discorso. Negli aristotelici 
la logica da un lato e la realtà dall’altro, sia essa fisica o 
morale, restano staccate, senza possibilità di ricongiun- 
gersi. La «nuova» logica, aderente alla realtà delle e- 
spressioni in cui si sono tradotte le esperienze dell’uomo 
(e le sue attività), trova nei documenti letterari (libri e di- 
scorsi, siano essi di poeti, di giuristi, di scienziati o di pro- 
feti) la mediazione fra mente e realtà, fra termini e cose. 
Trova, certo, un tessuto umano e storico, che costituisce 
però l’unità effettiva dell’esperienza, ossia non pi soltan- 
to forme «supposte », vuote, « astratte », ma, insieme, 
uomo e realtà: la realtà di cui l’uomo può parlare, il ter- 
reno a cui conviene rifarsi per romperla con i problemi 
mal posti che avevano portato logici, fisici e teologi sulle 
vie senza uscita dello scetticismo. Senza dubbio Valla pri- 
vilegia il ritmo storico dell’esperienza, ossia, in fondo, la 


to, ossia nell’incapacità di esprimersi, ho individuato il difetto dei filosofi 
nella mia Dialettica, che avrei già pubblicato se gli amici non mi avessero 
costretto ad anteporle la pubblicazione di quest'opera. 

! Non voglio qui paragonare filosofia ed eloquenza, per stabilire quale 
sia più nociva; molti ne parlarono, mostrando che la filosofia ben difficil- 
mente può accordarsi con la religione cristiana, e che dalla filosofia sono 
scaturite tutte le eresie; la retorica invece è sotto ogni rispetto degna di 
lode, sia nell’invenzione che nella disposizione, che dànno al discorso quasi 
le ossa e i nervi, mentre l’ornato ne è per dir cosî la carne e il colorito, e, 
finalmente, le tecniche mnemoniche conferiscono all'orazione la nobiltà del 
porgere ispirato. 
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componente umana; e non può non colpirci, sempre del 
Valla, nelle storie di Ferdinando d'Aragona, questa ridu- 
zione a conoscenza storica del nostro sapere più importan- 
te: «quantum ego quidem iudicare possum, plus gravi- 
tatis, plus prudentiae, plus civilis sapientiae in orationi- 
bus historici exhibent, quam in praeceptis ulli philosophi. 
Et si vera pateri non piget, ex historia fluxit plurima re- 
rum naturalium cognitio,... plurima morum, plurima om- 
nis sapientiae doctrina... Ubi sunt qui utilitatem historiae 
cavillantur? quam maiorem quam in philosophia esse et 
ratione et auctoritate convincimus » '. 

Un sapere capace di penetrare più a fondo nello spirito 
umano, e di schiuderci i misteri stessi di Dio: ecco la filo- 
logia del Valla, che applicata al Nuovo Testamento, alla 
Donazione costantiniana, al Digesto, non è mai curiosa 
erudizione o svago letterario; è uno strumento d’indagine, 
che serve, meglio dei cavilli dei dialettici, a dettare agli 
uomini norme di vita e a liberarli dall’errore. Il sapore 
dell’epuscolo sulla pretesa donazione costantiniana si ma- 
nifesta chiaramente là dove addita in quel falso l’inizio di 
un processo di corruzione per cui la Chiesa altera il nu- 
cleo stesso del cristianesimo, nella pretesa di realizzare in 
terra, in questo mondo, un contraffatto e contraddittorio 
regno di Dio. Un regno, che per essere parziale, e fondato 
sul possesso di beni terreni, invece di raggiungere l’unità 
e la pace, dilania nella lotta la cristianità intera. Preoccu- 
pazione morale e religiosa; conclusione morale e religio- 
sa. In Valla la Rinascita svela con fervore polemico uno 
dei suoi aspetti più rilevanti: l'esigenza di un ritorno a 
una purità sgombra da ogni artificio, la liberazione dalle 
barriere di una cultura non pit sufficiente. Valla, tutt’al- 
tro che disposto a idolatrare l’antico, critico acerbo dei 
Greci, cristiano convinto della necessità di una fede come 
esperienza diretta, dà al ritorno all’antico un suo origina- 


! Per quanto ne posso giudicare io, mostrano pi gravità, più saggez- 
za, più sapienza civile gli storici nelle loro orazioni, che qualunque filosofo 
nei suoi precetti. E se non rincresce manifestare il vero, dalla storia sono 
scaturite moltissime cognizioni naturali,... moltissimi principî di costume, 
grandissimo tesoro di sapienza in ogni ramo dello scibile... Chi può cavil- 
losamente mettere in dubbio l’utilità della storia? noi riteniamo che ne 
abbia pit della filosofia, quanto a peso di ragioni e di autorità. 
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le significato, mentre nella preoccupazione filologica svela 
chiaramente la costruzione di una nuova logica vista come 
più aderente fedeltà ai ritmi dello spirito umano. 


9. L’epicureismo e la sua diffusione in Italia non pos- 
sono non rinviare anche a talune figure e vicende della So- 
dalitas quirinalis, l'Accademia romana di Pomponio Le- 
to, accusata di trasferire sul piano della propaganda e del- 
la pratica un epicureismo pagano. Agostino de’ Rossi, am- 
basciatore milanese presso la Santa Sede, scriveva a Ga- 
leazzo Maria Sforza, in occasione della congiura del 1468: 
« nam in questa corte erano alcuni docti gioveni, poeti e 
philosophi, tra li quali se domandaveno li principali uno 
Callimaco Venetiano [Filippo Buonaccorsi], segretario 
del rev.mo cardinale di Ravenna, uno Glaucho Coldelme- 
ro pur de Venezia, Petreo secretario del rev.mo cardinale 
di Pavia... uno altro Platano Mantovano [il Platina], se- 
cretario del rev.mo cardinale de Mantova... Quali haveva- 
no facti una certa secta za più di, de persone assay, et tute 
volta multiplicava de gente de ogni condicione, la più par- 
te famigli de cardinali et de prelati. Et costoro tenevano 
opinione che non fusse altro mondo che questo, et morto 
il corpo morisse la anima, ef demum che ogni cosa fusse 
nulla se non attendere a tuti piaceri e voluptà, sectatori 
de Epicuro e de Aristippo dummodo potesseno far senza 
scandalo, non za per tema de Dio, sed de la iusticia del 
mondo, havendo in omnibus respecto al corpo, perché 
l’anima tenevano per niente. E? ita non facevano altro che 
goldere manzando carne la quadragesima, non andar may 
a la messa, non se curar de vigilie, ne de santi et al tucto 
contempnendo papa, cardinali, e la giesia catholica uni- 
versale. Dicevano che santo Francesco era stato uno ypo- 
crita et demum se facevano beffe de dio et de li santi, vi- 
vando al suo modo usavano maschi e femene promziscue 
et indifferenter cum singulis similibus' etc. Se vergogne- 
vano esser domandati per nome christiani. Propterea se 
li havevano facti mutare et se chiamaveno li soprascripti 
nomi stranei et de simile. Dicevano che Moyses era stato 


! Promiscuamente e indifferentemente, con persone dello stesso sesso. 
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un grande inganator de homini con sue leze et Christo un 
seductore de populi et Machometo homo de grande inge- 
gno, che se tirava dreto tuta gente per industria e malitia 
sua, siche era grande manchamento ali moderni docti se- 
quir tal leze e norme se non viver al suo modo. Gli era an- 
cora uno de li principalissimi chiamato Julio Pomponio, 
doctissimo homo, Romano ». Libertinaggio e miscreden- 
za sembrano caratterizzare, nel testo citato, questo grup- 
po, la cui posizione religiosa tuttavia non può non ricor- 
darci l’atteggiamento che aveva assunto , almeno secondo 
le accuse di Giorgio di Trebisonda, Giorgio Gemisto Ple- 
tone, che il Platina celebrerà maestro del Bessarione e 
che, secondo una curiosa identificazione già sfatata dal 
Fiorentino, il Leto avrebbe indicato in quel Pietro Cala- 
bro (in realtà Pietro Vitali, abate di Grottaferrata) che, 
in una lettera al Gennadio, loda in modo particolare co- 
me suo discepolo insieme ad Ugo Benzi da Siena (Ilétpog 
6 Ko\aupdc dupotepwv TE THV poviov EuteLpog xa 
dua xpiverv TÀ Toraita ovx ddbxiuoc... '). Secondo il 
Trapezunzio il Pletone avrebbe, al tempo del concilio di 
Firenze, apertamente annunziato la prossima fine delle tre 
grandi religioni. « Audivi ego ipsum Florentiae... asseren- 
tem unam eamdemque religionem uno animo, una mente, 
una praedicatione, universum orbem paucis post annis es- 
se suscepturum. Cumque rogassem, Christine an Machu- 
meti? Neutram, inquit, sed non a gentilitate differen- 
tem... Percepi etiam a nonnullis Graecis qui ex Pelopon- 
neso huc profugerunt, palam dixisse ipsum, anteaquam 
mottem obiisset iam fere triennio, non multis annis post 
mortem suam et Machumentum et Christum lapsum iri, 
et veram in omnes orbis oras veritatem perfulsuram » ‘. 


! Pietro calabro, esperto in entrambe le lingue e non impreparato a 
giudicare di siffatti argomenti. 

2 A Firenze io gli sentii dire... che nel volgere di pochi anni il mondo 
avrebbe abbracciato una sola religione nello stesso spirito, nello stesso in- 
tendimento, nella stessa predicazione. E avendogli io chiesto se alludesse 
alla religione di Cristo o di Maometto, — a nessuna delle due, rispose; bensi 
a una religione che non si scosta dalle opinioni dei gentili!... Appresi pure, 
da alcuni Greci qui fuggiti dal Peloponneso, che aveva detto apertamente, 
quasi tre anni prima di morire, che non molto tempo dopo la sua morte 
Maometto e Cristo sarebbero caduti di scanno, mentre in tutte le terre del 
mondo avrebbe sfolgorato la verità vera. 
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Benché l’ispirazione neoplatonica del Pletone fosse assai 
diversa da quella sostanzialmente materialistica di Calli- 
maco, non può non colpire la coincidenza fra la lettera di 
Agostino de’ Rossi e le parole del Trapezunzio; coinciden- 
za che sembra giustificare, attraverso il Platina, un nesso 
fra l'influenza di Gemisto in ambienti fiorentini e l’accade- 
mia romana. 

Il nome di Callimaco Esperiente (ossia Filippo Buonac- 
corsi da San Gimignano) tornerà a proposito del Ficino e 
del Pico; proprio in una sua quaestio a Marsilio egli sol- 
leva le sue difficoltà circa la separazione platonica dell’a- 
nima dal corpo dichiarando di non comprendere in che 
modo qualcosa (l’anima) possa esistere e non occupare 
uno spazio: « ego vero non intelligo, quomodo aliquid es- 
se possit et non esse in loco. Et si in loco est aliquid et lo- 
cum tamen non occupare contenditur, nihil aliud videtur 
quam dicere quicquam eodem tempore esse et non es- 
se» '. Dubbi teoretici cui faceva riscontro, sul piano pra- 
tico, un deciso atteggiamento antiecclesiastico. Nell’arti- 
colo XXII del Consilium Callimachi a re Alberto Jagello- 
ne leggiamo: «sis dominus in Regno tuo. Ne Papae qui- 
dem id concedito » ‘. 

Lontano dall’epicureismo, invece, appare nei suoi scrit- 
ti il Platina, contrariamente a quello che anche di recente 
ha affermato un benemerito studioso quale il Kieszkow- 
ski. Bartolomeo Sacchi, nato nel 1421, scolaro di Ognibe- 
ne da Lonigo formatosi con Vittorino da Feltre, studiò 
greco in Firenze nel ’57 con l’Argiropulo, e a Firenze co- 
nobbe Alamanno Rinuccini e Donato Acciaiuoli. Che in- 
segnasse egli stesso il greco al Ficino è notizia antica ma 
discutibile. Nel 62 a Roma entrò in contrasto con Paolo 
II e tra il ’68 e il '69 fu imprigionato per il complotto an- 
tipapale. In prigione il Platina compose o disegnò il De 
falso et vero bono, dedicato nelle stampe a Sisto IV, ma 
in un codice (ms 805 della Trivulziana di Milano) Divo 

! Non riesco ‘a capire come una cosa possa esistere e non essere in qual- 
che luogo. Ora, se una cosa è in qualche luogo, dire che, tuttavia, non oc- 


cupa uno spazio, è quanto dire che una cosa, al tempo stesso, esiste e non 
esiste, 


si È Sii signore nel tuo regno. Non concedere questa prerogativa neppure 
apa. 
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Paulo II, che non volle accettarne l’offerta. Nella prefa- 
zione vi si professano sensi di devozione cristiana e vi si 
condanna l’epicureismo; nel primo libro Rodrigo Sanchez 
vescovo di Calahorra, suo carceriere, lo esorta a sopporta- 
re con pazienza le avversità; nel secondo Teodoro Gaza 
loda la povertà e la virtù stoica; nel terzo il medico Marco 
Valerio dimostra che il vero bene « consiste nel tollerare 
da forti le miserie della vita, nel liberare l’animo dalle cu- 
re terrene, e innalzarlo alla contemplazione delle celesti, 
per potere, dopo la morte, godere il sommo e perfetto be- 
ne con tranquillità, cioè la visione della divinità ». Opera 
di edificazione dunque, ritrattazione di ogni pretesa em- 
pietà, ed esaltazione del sapere che fa l’uomo cittadino del 
mondo. « Dicono che una volta Aristippo, filosofo socra- 
tico, essendo stato gettato da un grave naufragio sulle co- 
ste di Rodi, mentre ivi non senza grande preoccupazione 
rifletteva alle difficoltà del caso, scorgesse sulla rena alcu- 
ne figure geometriche e così gridasse ai compagni con ila- 
re volto, scacciato ogni affanno: — dobbiamo bene spera- 
re, poiché anche qui vediamo vestigia umane ». Il sapere, 
mentre fa l’uomo cittadino di tutta la terra (« unico fra 
tutti l’uomo dotto non è straniero in terra straniera »), lo 
difende, lo protegge, lo conforta: « ci accompagna dovun- 
que ci rechiamo, ci guida, ci riconduce in porto; nei peri- 
coli ci difende come uno scudo dai colpi di nemici e av- 
versati ». 

Questo tono stoicizzante non viene meno neppure là 
dove il Platina fa posto a motivi più schiettamente uma- 
nistici: «siamo nati agli affanni e non ai piaceri. Siamo 
scesi nella vita come in un’arena ove dobbiamo lottare 
senza posa, in nulla venendo meno alla virti, nel deside- 
rio di quei premi e di quella gloria che in cielo ci prepara- 
no una vita eterna. Ci si affollano intorno i nemici, i ladro- 
ni, i banditi, contro cui bisogna andare con animo tale da 
preferire con sereno coraggio la morte piuttosto che la 
turpitudine, l’iniquità, l’ignavia, la viltà, la disperazione. 
Abbiamo letto di eroi, specialmente Ercole e Teseo, che 
si scelsero in vita le fatiche più aspre e pericolose, con 
cui..., bene meritando del genere umano,... ottennero un 
premio immortale presso Dio. Infatti chi respinge le schie- 
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re di vizi..., chi allontana vane speranze, vane paure e va- 
ne letizie, costui è, per quanto è possibile, simile a Dio... 
Chi cede ai vizi, chi conduce vita intemperante e libidino- 
sa, costui alla fine, andando in malora, permette che su di 
lui trionfino anche i nemici pit ignavi con sua infamia pe- 
renne ». 

Tutto il De vero et falso bono è animato da questo to- 
no di recantatio; su altro piano ci portano invece il De op- 
timo cive (1474), dialogo dedicato a Lorenzo de’ Medici, 
ove Cosimo dipinge il cittadino ideale, e il De principe, 
probabilmente anteriore (1470), ma all’altro scritto stret- 
tamente connesso. Qui il tema della vita attiva è centrale. 
Altri lodino asceti e monaci; il mondo è fatto per coloro 
che vivono da uomini, fra uomini, operosamente e non 
oziosamente. « Chi vive in solitudine, chi contempla la na- 
tura dell’universo e degli dei, quegli certamente, sfuggen- 
do gli affanni degli uomini e venendo meno alla santa so- 
cietà, sembra esser nato piuttosto per sé che per gli altri. 
Gran cosa è senza dubbio contemplare gli dei, e renderli 
propizi a sé e agli altri con preghiere e con voti. Ma gran- 
dissima cosa è quella a cui sospinge la natura madre di 
tutto. Noi infatti... non siamo nati solo pet noi, ma la no- 
stra nascita in parte rivendica a sé la patria, in parte gli 
amici, cui certo non posson giovare coloro che, ritirandosi 
in solitudine, si son separati dagli uomini, come membra 
dall’unità del corpo. Molti, sia Greci che Egiziani, si sono 
dilettati della contemplazione, ed hanno scritto gran cose 
circa i misteri e le meraviglie del creato, il che tuttavia in- 
teressa ben pochi. Ma io lodo ed ammiro specialmente i 
Romani che, dimenticando i vantaggi singoli e i godimen- 
ti dello spirito, scrivendo sulle leggi e sulla morale, prov- 
videro sempre alla comune utilità degli uomini ». 

Questo medesimo accento è dominante nel De vera n0- 
bilitate. « Sola virtus est quae nobiles facit, quaeque po- 
steros in nobilitate continet », vien proclamato nel De 
optimo cive; e nel De vera nobilitate: « nobilitas... virtu- 
tis socia et comes, proprio labore quaesita, non alieno, 
cum vitiis stare nullo modo potest... Gloriari quidem pos- 
sumus nos a claris maioribus sanguinem, viscera accepis- 
se: nobilitatem vero nequaquam, quae tota ex animis no- 
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stris pendet » '. Concetto certo non nuovo nel Quattro- 
cento, ma qui fortemente riaffermato. 


ro. Nell'ambito delle stesse discussioni, e nel giro dei 
medesimi ambienti, ci mantengono Bartolomeo Fazio e 
Giannozzo Manetti, che in Napoli furono esponenti del- 
l’Umanesimo alla corte aragonese. « Ingegno mediocre », 
il Fazio, non fu privo di « una certa eleganza di grammati- 
co e di retore; ad alte vedute non sapeva assurgere, né a 
concezioni profonde e geniali ». Nato a La Spezia, studiò 
col Guarino, forse a Verona prima del ’29, più probabil- 
mente a Ferrara fra il 1431 e il 1433. Amico del Panormi- 
ta fu da questi introdotto a Firenze, intorno al ’29, pres- 
so il Marsuppini e il Niccoli. A Firenze si perfezionò in 
greco. Alla corte di re Alfonso, presso cui era stato racco- 
mandato dal Beccadelli, compose fra il ’45 e il 47, contro 
il De voluptate del Valla, il suo dialogo De vitae felicita- 
te, collocato in Ferrara, interlocutori il Guarino, il Panor- 
mita e il Lamola. Opera debole e fredda, strapperà al Val- 
la, nella seconda delle Recrimzinationes, la feroce osserva- 
zione: « non gravium doctorumque hominum, sed unius 
puellae et duarum anicularum mihi videtur fecisse collo- 
quium » ‘. In realtà lo scritto ci si presenta con i caratteri 
di un’arida esercitazione scolastica senza originalità. L’uo- 
mo è sî la più alta delle creature, ma non raggiunge mai la 
felicità in terra, tanto che proprio questa ineliminabile 
sproporzione fra un’esigenza profondamente radicata e 
una realizzazione impossibile sembra volerci convincere 
nullam in terra veram solidamque felicitatem constare?. 
Comunque, confessa preliminarmente il Fazio, non è nel- 
le forze umane risolvere un problema che neppure la teo- 
logia ha mai potuto chiarire a fondo; solo un aiuto divino 
potrebbe illuminarci in proposito. 


! Solo la virt conferisce nobiltà e dà titolo di nobiltà ai discendenti... 
La nobiltà,... alleata e compagna della virtù, conquistata con la propria fa- 
tica, non con quella altrui, è assolutamente incompatibile col vizio... Pos- 
siamo gloriarci di aver tratto da illustri antenati sangue e viscere, non la 
nobiltà: questa dipende solo dal nostro animo. 

: 2 Non mi pare che abbia presentato un grave colloquio di uomini dot- 
ti, ma piuttosto le chiacchiere di una ragazzina e di due vecchiette. 

* In terra non c'è nessuna vera e salda felicità. 
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Non diversa di tono la conclusione cui arriva nel dialo- 
go il Guarino. Dalla discussione una cosa risulta indub- 
bia, che la felicità non è di questo mondo; « dum in hac 
vita sumus, beatos esse non posse ». La stessa struttura 
umana, cui sono connessi gl’insaziati desideri del corpo, 
impedisce quella pace che è possibile solo presso Dio. E 
« chi può dubitare che l’anima, che è divina e celeste, ri- 
torni al cielo, luogo sommamente adatto alla sua natura, 
quando sappiamo che le cose naturali ritornano tutte ai 
loro elementi? » La felicità, dunque, è cosa celeste, è la 
contemplazione della grandezza di Dio che si manifesterà 
alla visione degli uomini, liberi dal peso corporeo. « Allo- 
ra, liberi da questo peso del corpo, in una forma semplice 
e pura, potremo contemplare e conoscere Dio... L’anima 
infatti, liberata da questa massa terrena, ritroverà, come 
vuole Platone, la scienza del tutto, o meglio la raggiunge- 
tà finalmente, come pensano Aristotele e i nostri filosofi. 
Infatti, essendo partecipi della divina natura, che tutto 
conosce pienamente, è credibile che anche gli animi degli 
uomini tutto conosceranno quando saranno tornati al luo- 
go da cui sono venuti. Né più saranno soggetti a Saturno, 
a Giove, a Marte, a Mercurio, alla Luna, a quei pianeti di 
cui ora abbiamo paura e di cui osserviamo con tanta an- 
sia e timore il sorgere e il tramontare. Che anzi, come ora 
noi siamo soggetti ad essi, cosi allora noi li domineremo 
e li calpesteremo, né pit ci potranno danneggiare i loro 
corsi e ricorsi, né più i sovrani li temeranno infausti, né 
avranno paura delle spaventose comete ». 

Il luogo citato dispensa da ogni altro commento, con il 
suo determinismo astrologico, e l’esasperato dualismo fra 
carne e spirito. Come, su queste basi, il Fazio potesse dis- 
sertare de excellentia et praestantia bominis è facile im- 
maginare. L’operetta, composta forse nel 1448 e dedicata 
a Niccolò V, ritrova la dignità dell’uomo nel possesso di 
un’anima non corporea con cui si possono « conoscere le 
cose nascoste, edificare le città, ritrovare case e vestiti, 
formulare leggi, afferrare le rivoluzioni celesti e i moti e i 
corsi delle stelle, scoprire la medicina e tante arti e tante 
scienze, fra cui prima la filosofia, quella guida e maestra 
del ben vivere, che ci induce innanzitutto al culto di Dio, 
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e quindi ad ogni opera di virti... » Divina potenza è l’ani- 
ma, non legata al mondo « elementare »; della sua divini- 
tà è segno inconfondibile la struttura trinitaria e l’immor- 
talità che la rende simile a Dio. 

Non c’è da meravigliarsi che un uomo come Alfonso il 
Magnanimo, che aveva consuetudine con i testi di Agosti- 
no, rimanesse piuttosto insoddisfatto dell’opuscolo del 
Fazio, laddove ammirò grandemente l’analogo scritto di 
Giannozzo Manetti. Nato nel 1396, morto esule in Napo- 
li nel 1459, lontano dalle tendenze dell’umanesimo lette- 
rario, austero cittadino della tempra del Salutati, il Ma- 
netti rappresenta un tramite fra la cultura della Firenze 
repubblicana, congiungente un robusto pensiero morale 
con una dignitosa coscienza politica, e quella della Firen- 
ze medicea, ormai avvezza a rifugiarsi nei cieli della me- 
tafisica platonica. Scolaro del Traversari, Giannozzo Ma- 
netti aveva frequentato i convegni di Santo Spirito; ave- 
va avuto familiarità col Bruni di cui lesse un caldo elogio 
funebre. Dotto di greco e di latino, « usava dire di avere 
tre libri a mente, per lungo abito; l’uno era l’Epistole di 
santo Paolo; l’altro era Agostino, De civitate Dei; e de’ 
Gentili l’Etica d’Aristotele ». Ove ancora una volta tro- 
viamo la Nicomachea al centro di questa cultura di pre- 
valente interesse morale e politico. Dai convegni di Santo 
Spirito aveva tratto solida conoscenza dell’antico unita a 
fede profonda. « Usava dire che la fede nostra non si deb- 
ba chiamare fede, ma certezza » — attesta Vespasiano da 
Bisticci; ed abbiamo ricordo di lunghi suoi conversari e 
discussioni con san Bernardino da Siena. 

La sua conoscenza del greco e la sua familiarità con la 
Nicomachea spinsero intorno al 1434 un gruppo di genti- 
luomini fiorentini a chiedergli che traducesse e commen- 
tasse i libri morali d’Aristotele. Per la morte d'un figlio- 
letto nel 1438 scrisse un Diaglogus consolatorius, in cui 
presenta interlocutori Agnolo Acciaiuoli e il priore della 
Certosa di Firenze Niccolò da Cortona. Le sue conoscenze 
dell’ebraico gli permisero una versione dall’originale dei 
Salmi che difese poi in un’Apologia in cinque libri. A que- 
sti suoi studi, alle sue conoscenze della letteratura teolo- 
gica e filosofica ebraica si riconnette una sua opera apolo- 


332 L'ETÀ DELL'UMANESIMO 


getica in difesa della fede cattolica contro gli Ebrei e i 
Gentili — ingens quoddam viginti librorum volumen, ad- 
versus Judaeos et Gentes, pro catholica fide (conservata 
nel ms Urb. lat. 154), rimasta incompiuta in dieci libri. 
Dei suoi interessi per i problemi morali costituisce un no- 
tevole documento il tentativo di una serie di vite paralle- 
le fra i filosofi, di cui cominciò la trattazione narrando la 
vita di Socrate e di Seneca. 

Nella celebrazione di Socrate torna il motivo dell’uomo 
costruttore operoso della città, e che trova il suo valore, 
non nell’astratta teoria, ma nella vita attiva. « Avendo del 
tutto abbandonato le ricerche naturali come frivole, oscu- 
re e vuote, e nulla stimandole perché non recano utilità al- 
cuna alla vita umana, si dette agli argomenti morali... Ben- 
ché filosofo grandissimo, tuttavia conduceva in Atene vita 
civile secondo il costume dei suoi concittadini; si intrat- 
teneva con gli Ateniesi, prese moglie, ebbe le magistratu- 
re cittadine ». Nessuno dei tratti del saggio solitario lo ca- 
ratterizzò, proprio perché la sua era saggezza terrena; la 
sua virtù non era macerazione ascetica, ma virtu civile. 

L’opera giustamente più celebre del Manetti sono i 
quattro libri de dignitate et excellentia hominis scritti pet 
re Alfonso. « Nacque questo libro — scrive Vespasiano da 
Bisticci — da una domanda che gli fece un di il re Alfonso. 
Dopo pi disputazioni che avevano avute della dignità 
dell’uomo, domandollo quale fusse il suo proprio uficio 
dell’uomo; rispose: Agere et intelligere ». L’opera, com- 
piuta fra il ’51 e il 52, fu dal Panormita presentata ad Al- 
fonso d'Aragona, che l’apprezzò molto; e veramente, ben- 
ché in forma dimessa, occupa un posto non trascurabile 
in quella letteratura che doveva culminare in Ficino e Pi- 
co, sfruttando taluni motivi che diventeranno caratteristi- 
ci, e quasi luoghi comuni. Cosî, attraverso Lattanzio, vie- 
ne largamente utilizzata la tradizione ermetica in lode 
d’Adamo, prima ancora che le versioni ficiniane la rimet- 
tessero in circolazione, e la rendessero quasi di moda. 

Il libro del Manetti vuol essere, in una sua parte, con- 
futazione del De contemptu mundi di Innocenzo III. Pas- 
sando quindi all’aspetto costruttivo della trattazione, il 
Manetti parte dalla Gexesi, dalla « somiglianza » fra uomo 
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e Dio. Simile a Dio è l’anima, creata con atto originario 
dalla divinità in tutta la sua potenza. « Creiamo », al plu- 
rale, si legge nel sacro testo; « ed il fatto che tutte le per- 
sone divine fossero espressamente presenti solo alla crea- 
zione delle anime, vuole indicare soprattutto la particolare 
eccellenza delle anime stesse ». Leggiamo ancora che Dio 
immise nel fango del corpo col suo soffio un seme divino, 
che non può perire e vivrà immortale. Ma, veramente, 
l’umana eccellenza si rivela nell’opera di ogni facoltà; si 
mostra nell’uomo che è sempre costruttore, che è attivo 
anche nell’intendere. « E parleremo anzitutto... dell’intel- 
ligenza... la forza e l'eccellenza della quale mostrano i mol- 
ti e grandissimi atti e le opere mirabilmente ritrovate e 
comprese... Con quanta abilità furono edificate quelle 
grandi e famosissime piramidi egizie,... con quale potenza 
d’ingegno Filippo Brunellesco... ha edificato la grande, an- 
zi grandissima cupola del Duomo fiorentino! » Ecco pit- 
tori, scultori, poeti, astronomi, giuristi, storici, filosofi. E 
che dire del miracolo della memoria, o della potenza della 
libera volontà? Tanto grande è l’operosità umana, « che 
tutto ciò che è apparso nel mondo dopo quella prima e an- 
cora informe creazione appare trovato, prodotto e com- 
piuto da noi mediante quel singolare ed eminente acume 
della mente umana. Nostre infatti, e cioè umane perché 
fatte dagli uomini, sono tutte le cose che si vedono, tutte 
le case, i villaggi, le città, infine tutte le costruzioni terre- 
stri, che sono tante e tali che per la loro grande eccellenza 
dovrebbero a buon diritto esser ritenute opere piuttosto 
di angeli che di uomini. Sono nostre le pitture, le scultu- 
re, le arti, le scienze, nostra la sapienza...; nostre tutte le 
invenzioni quasi infinite, nostra opera le lingue... » La co- 
municazione fra gli uomini, avvenga essa con il linguaggio 
o con la scrittura, è sempre anch'essa opera umana. « No- 
stri sono... tutti i ritrovati, che ammirabili e quasi incre- 
dibili la potenza dell’ingegno umano, o piuttosto divino, 
volle costruire con una soletzia singolare ed eminente...» 
L’opera della creazione viene cosî quasi riplasmata, abbel- 
lita, trasfigurata dall’opera dell’uomo. Campo della sua at- 
tività, sia essa un comprendere o un fare, il mondo è la ba- 
se per la sua ascesa, la palestra per la sua prova. « Proinde 
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ut magna et recta et admirabilis est vis et ratio et potestas 
hominis, propter quem mundum ipsum et omnia quae in 
mundo sunt creata fuisse ostendimus, sic pariter rectum 
et simplex atque unicum officium suum tale esse existima- 
mus et credimus, ut mundum eius causa factum ac prae- 
sertim cuncta quae in hoc universo terrarum orbe consti- 
tuta videmus, gubernare et administrare cognoscat et va- 
leat » !. 


11. Già nel Manetti si mostra chiara la sempre mag- 
giore presenza, accanto all’esaltazione della vita attiva, 
terrena, civile, di motivi stoici e neoplatonici, volti a sot- 
tolineare il valore dello spirito umano nel suo significato 
metafisico. Alla vita terrena, impegnata nel suo limite fi- 
sico, si contrappone sempre più evidentemente la gloria 
celeste, raggiunta nel pensiero contemplante. Al primato 
della vita attiva fa riscontro una valorizzazione sempre 
più netta della vita contemplativa. A Socrate, cittadino 
esemplare, buon soldato, padre di famiglia, si sostituisce 
Platone, il poeta dell’idea; alla filosofia come moralità e 
scuola di vita civile, si sostituisce la filosofia come morte 
al mondo. Una composizione fra le due esigenze tentò in 
qualche modo Matteo Palmieri (1406-75), di cui appunto 
Alamanno Rinuccini scrisse nell’elogio funebre: «cum... 
duplex felicitatis genus a philosophis propositum dupli- 
cem vivendi conditionem nobis ostendat et earum una in 
communibus vitae civilis actionibus versetur, altera, pro- 
cul ab omni actione remota, altissimarum rerum adipi- 
scendae cognitioni dumtaxat intenta sit, prudentissimus 
vir medium quemdam inter utramque viam modum sequi- 
tur » ©. I poli di questa sua doppia ispirazione si concreta- 


! Perciò come grande, diritta, mirabile è la forza, la ragione, la poten- 
za dell’uomo, in funzione del quale abbiamo mostrato essere avvenuta la 
creazione del mondo, e di quanto è nel mondo, del pari siamo convinti che 
il suo giusto, semplice, unico compito sia di saper-governare e amministrare 
questo mondo creato per lui e specialmente tutto quello che ovunque ve- 
diamo essere costruito sulla terra. 

2 Il genere di felicità proposto dai filosofi essendo duplice, ci addita 
una duplice condizione di vita e, poiché l’una s'impegna nell’azione della 
vita civile, mentre l’altra, segregata da ogni attività, si volge solo ad inten- 
dere le vette del sapere, il vero saggio segue un cammino intermedio tra 
le due strade. 
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no da un lato nei dialoghi Della vita civile, dall'altro nel 
poema La città di vita. 

Il Palmieri aveva studiato col Traversari e il Marsup- 
pini, di cui lesse l’elogio funebre. Farmacista in Firenze al 
Canto alle Rondini, tenne in seguito varie magistrature e 
fu storico assai fecondo. 

I quattro libri Della vita civile, composti in giovane 
età, intendono riferire taluni dialoghi mugellani che si 
suppongono avvenuti intorno al 1430 tra Franco Sacchet- 
ti, Francesco Guicciardini e Agnolo Pandolfini, che ne è 
quasi il protagonista. Fonti evidenti Cicerone, Quintilia- 
no e Macrobio. Lo scritto, che segue la classificazione plo- 
tiniana delle virtii, è lungi dall’essere quella povera cosa 
che sembrava a Vittorio Rossi, ché anzi è traversata da 
una eloquente celebrazione dell’unità collaborante dell’u- 
mana famiglia. In terra gli uomini sono chiamati a lavo- 
rare in modo solidale, a impegnarsi per il bene comune, 
in opere giovevoli al bene di tutti. « Chi... pone ogni dili- 
genzia e cura nelle cose oneste e degne di cognizione, del- 
le quali seguiti alcuna comodità privata o publica, merita- 
mente è degno di loda. Coloro che perdono il tempo in ar- 
ti oscurissime, sono degni d’universale vituperazione, pe- 
rocché non reca seco alcuno fructo sapere provare ad uo- 
mo che e’ non sia, che e’ sia asino e abbia le corna, ma il 
dimostrare che egli è nato a virti, e come se exercitano... » 
Questo senso terreno è cosf forte, questa famiglia umana 
cosi importante, che viene quasi assumendo una posizio- 
ne, più che predominante, esclusiva. « Varie e molte cose 
nella presente vita si truovano... esser fatte dalla natura 
dilectevoli e carissime agli uomini; ma niuna altra carità 
maggiormente ci strigne che l’amor della patria e de’ pro- 
pri figlioli. Questo assai agevolmente si conosce, perché 
ogni altro nostro bene ed ogni altro desiderato diletto in- 
sieme con la vita si finisce, la patria e i figliuoli eziandio 
dopo la morte appetiamo, e vorremmo durassino e fussi- 
no fortunatissimi ed abondanti di vera gloria ». La nostra 
continuità nel mondo, attraverso la specie, determinata 
nei suoi storici aggruppamenti, si traduce in un profondo 
desiderio di eredità di affetti e di gloria, quasi pronostica- 
tivo dei futuri secoli. « Onde e’ si venga a sufficienza ridi- 
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re non puossi, ma certo si conosce negli animi nostri es- 
sere un desiderio quasi pronosticativo de’ futuri secoli, il 
quale ci strigne a desiderare la nostra perpetua gloria, fe- 
licissimo stato della nostra patria e continua salute di que- 
gli che nasceranno di noi... Per questo s’afferma di tutte 
l’opere umane, niuna essere più prestante, maggiore, né 
più degna, che quella se exercita per accrescimento e sa- 
lute della patria et optimo stato d’alcuna bene ordinata 
republica, alla conservazione delle quali massimamente 
sono apti gli uomini virtuosi». 

L’antichità classica si presenta come il paradigma im- 
mutabile di questa mondana concezione della vita, e come 
tale è vagheggiata e idolatrata. « Piene sono le greche, lati- 
ne e barbare istorie di memorabili exempli che dimostra- 
no quanto virilmente i nobili cittadini sprezzavano ogni 
particolare comodo per salute della republica, per le quali 
opere sono nobilitati con somma gloria e per eterna fama 
nel mondo immortali. I Fabii, i Torquati, i Decii, i Mar- 
celli, Orazii, Porzii Catoni e quegli singulari splendori de’ 
Cornelii Scipioni e molte altre famiglie romane le quali con 
animi generosi e tanto forti, niuna altra cosa avevano nel- 
l’animo, se non la salute della repubblica e suo accresci- 
mento, per la quale moltiplicate fatiche, affanni, disagi, 
pericoli, ferite e crudelissime morti, spessissime volte sof- 
ferivano e tanto caldamente erano inanimati dall’amplitu- 
dine e salute della repubblica, che negli exerciti ogni di- 
sagio e qualunque fatica perseverantemente superava- 
no, e per continuo uso, insino da piccoli, s’avvezzavano a 
quelle ». 

Con gli antichi eroi il Palmieri, seguendo la tradizione 
del Salutati, del Bruni e del Manetti, pone Dante in una 
curiosa contaminazione del mito di Er e del ciceroniano 
Somnium Scipionis. Dopo aver ricordato il prevalente in- 
teresse civile della Repubblica, il Palmieri narra che Dan- 
te, dopo la battaglia di Campaldino, lungamente ricercò 
fra i cadaveri il corpo d’un amico che finalmente ritrova- 
to, «o risuscitato o non morto che fusse m'è incerto », tra 
gli altri sollevandosi cosi gli espose quello che aveva nel 
frattempo visto e che « non sanza cagione... per speziale 
grazia » era inviato a riferire « da un lume dell'universo ».. 
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«Niuna cosa si fa in terra a Dio pit accepta, che amare la 
iustizia, la clemenzia e la pietà, le quali cose benché gran- 
di siano in ciascuno, nella patria sono sopra ogni altra cosa 
grandissime. A’ conservatori di quella largamente è aperta 
la via ad andare in cielo... in quegli sempiterni luoghi... 
Quivi vidi io l’anime di tutti i cittadini che hanno nel 
mondo con giustizia governato le loro repubbliche, fra’ 
quali conobbi Fabrizio, Curio, Fabio, Scipione e Metello, 
e molti altri che, per salute della patria, loro e le loro cose 
posposono... Nulla opera fra gli uomini può essere più 
optima che provedere alla salute della patria, conservare 
le città, e mantenere l’unione e la concordia delle bene ra- 
gunate moltitudini ». 

Questa valutazione positiva dell’effetto mondano di o- 
gni atto, della fecondità costruttiva dell’opera dell’uomo, 
accomuna tutti questi scrittori, in senso proprio moralisti 
e storici e politici, piuttosto che metafisici e teologi. Non a 
caso già Poggio aveva osservato, a proposito degli antichi 
trattatisti di etica (Ep., II, 14): « Epicurei dissoluti sunt 
nimis, Stoici severiores; mediocritatem Peripatetici ser- 
vant, admittunt divitias, dignitates non aspernantur: hos 
censeo amplectendos » '. E il Filelfo, nel De morali disci- 
plina, dichiarava: «bonam valetudinem et divitias in eo- 
rum genere ponimus quae propter se agantur » °. Finché il 
Nesi con molta precisione, quasi concludendo, affermerà 
nei suoi Dialogi de moribus (ms Laur. 77, 24): « adesse 
igitur oportet corporis externaque bona... ne actiones vir- 
tutis, in quibus felicitas collocatur, illarum indigentia im- 
pediantur. Ex quo colligitur ut civilis felicitas sit omnium 
bonorum cumulata complectio » ?. In questa direzione, già 
sottolineata a proposito del De avaritia del Bracciolini, è 
da collocarsi il complesso di osservazioni che il Palmieri 
fa circa i rapporti fra utile e onesto, artificiosamente, a 


! Gli Epicurei sono troppo rilassati, gli Stoici troppo austeri; i Peri- 
patetici si attengono alla via di mezzo, ammettono la ricchezza, non tengo- 
no in dispregio gli onori: mi pare che meritino di essere seguiti, 

2 Collochiamo la salute e la ricchezza nel numero di quelle cose che si 
ricercano per sé. 

® I beni corporei ed esteriori sono necessari... perché dalla loro priva- 
zione non venga impedimento a quell’agire virtuoso in cui si ripone la fe- 
licità. Di qui si conclude che la felicità civile è il complesso di tutti i beni. 
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suo parere, separati, laddove invece concorrono e si con- 
nettono indissolubilmente. « Non è alieno in questo prin- 
cipio significare essere vulgare divisione e consuetudine 
trascorsa della vera via, quella che separa l’onesto dall’u- 
tile, perocché la verità approvata dai sommi ingegni e dal- 
l’autorità dei filosofi severi e gravi in alcun modo non... 
divide l’onesto dall’utile, anzi insieme gli congiungono e 
vogliono che ciò che sia onesto sia utile e ciò che è utile 
sia onesto, né in alcun modo patiscono esser divisi... La 
vera lode di ciascuna virtù è posta nell’operare; e all’ope- 
razione non si viene senza le facultà atte a quella. Per que- 
sto né liberale, né magnifico può essere colui che non ha 
da spendere; iusto né forte non sarà mai chi in solitudine 
viverà; non experimentato, né esercitato in cose che im- 
portino e in governi e facti appartenenti ai più... Da que- 
sto procede che a’ virtuosi s’appartiene cercare utile, ac- 
ciocché possino ben vivere; se gli adviene conseguitare 
quello, usilo nell’opere virtuose; se non gli adviene, spre- 
gilo come cosa di fortuna... » 

Nella Città di vita tornano le classificazioni morali neo- 
platoniche, mentre si definiscono quegli spunti, pitagoriz- 
zanti o origeniani che siano, che costarono all'opera la sua 
condanna. Sullo sfondo della creazione e del destino del- 
l’universo, la scena umana non perde tuttavia il suo signi- 
ficato. Il mondo è il campo di battaglia delle anime, che 
sarebbero quegli angeli stessi i quali, nella ribellione di 
Lucifero, non parteggiarono né per lui né per Dio. Incerti 
allora, decidono nella prigione terrena la loro sorte. Spiri- 
ti costituenti in origine l’alone della luce di Dio, il mondo 
non è che la loro battaglia contro il male, la città terrena 
la prova della loro capacità d’ascendere. Il valore dell’at- 
to libero di scelta si concreta e si definisce nella fecondità 
mondana, intermedia fra l’esilio eterno e l’eterna gloria 
della contemplazione. 


Quivi ne’ campi elisii fu raccolta 
La legion degli angeli intra due 
Per farne pruova la seconda volta, 
E come in prati molte volte fue 
Ape vedute in mezzo della state 
Risonar presso alle viole sue, 


IL MONDO DEGLI UOMINI 339 


Poi infiorarsi nelle bocche amate 
Murmorando nell’opera el delecto 
AI qual da la natura fur create; 

Cosi gli spirti in questo loco decto 
Vanno volando pel piacente sito 
Finché sarà da loro el corpo electo. 

E] Padre che non fu da questi udito 
Quando da tutti domandò risposta 
Nella lor purità nel primo invito, 

A la seconda pruova vuol sia posta 
Lor libertà, ma sia con tal compagno 
Mostri la voglia ch’hanno in lor riposta. 


Grande poesia non era certamente, anche se volutamen- 
te modellata sul paradigma dantesco; e neppure filosofia 
profonda, ancorché ammirata dal Ficino. Interessante, in- 
vece, la storia del poema. Secondo Leonardo di Pietro Da- 
ti, amico fedele e compagno del poeta, e commentatore 
minuto dell’opera, il Palmieri nel ’51 a Pescia, quando era 
pretore della Valdinievole, avrebbe avuto in sogno da Ci- 
priano Rucellai, morto da qualche anno, la rivelazione del- 
la natura e della sorte delle anime. Nel ’55 a Napoli, in 
una seconda visione all’alba della Pentecoste, il Rucellai 
avrebbe ordinato al Palmieri di rendere pubblico quanto 
sapeva. « Intentio scriventis — scrive il Dati — est ostende- 
dere omnibus hominibus innatam esse libertatem arbittrii, 
qua duce ire possunt per viam sinistram in perditionem et 
per dextram in salutem aeternam, et tandem inducere om- 
nes per illam viam, quae facit homines esse beatos... Tres 
sunt huius operis libri... In primo animae e coelo descen- 
dunt in carnem et homines fiunt. In secundo, sub umbra 
noctis obscurae, sinistram perambulant viam, quae ducit 
ad perditionem. In tertio et ultimo libro, sub solis clarissi- 
ma luce per viam rectam ad salutem levantur aeternam, 
quae humani desiderii finis est perfectissimus. Operis ar- 
gumentum hoc est: ponit in principio mundi omnes spiri- 
tus a Deo simul fuisse creatos; quorum omnium tertia pars 
Deum aspicientes salutem aeternam sunt consecuti; alia 
tertia pars Luciferum spectantes damnationem aeternam 
adepti sunt; reliqua pars neque Deum sequentes neque 
Luciferum, per sese medii stetere et in Elysiis campis, 
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qui super omnes planetas in convexu coeli firmamento es- 
se dicuntur, sunt reservati, et sunt illi e quibus animae in- 
funduntur corporibus ob hanc maxime caussam, quod 
cum noluerint simplices et puri eligere bonum ne an ma- 
lum sequantur, cogantur in humanis corporibus, sensibus 
impellentibus, id quod magis appetunt demonstrare, et 
secundum eorum propriam liberi arbitrii electionem salvi 
sint vel in perditionem damnati » ! (ms Laur. 40, 53). 


Chi in questa guerra non sarà smarrito, 
O tornerà nella divina voglia, 
Lieto sia sempre nel celeste sito. 
Qualunque sé del sommo bene spoglia 
Per dilettarsi in cosa che non dura 
Co’ mali spirti arà per sempre doglia. 


Che l’ispirazione del poema fosse tutta platonica, non 
è chi non veda. Pit che cristiano, platonico era già il tito- 
lo, secondo il commento stesso del Dati: chiamò l’univer- 
so una grande città in cui tutto è vita (« universum orbem 
civitatem magnam dixit in qua omnia vivunt»). Cantava 
infatti il Palmieri: 


Tutti gli spirti... 

El popol fanno alla città di Dio... 
Questa è la gran città dove dimora 

Tutto quel vive, intende, sente o spira... 


! L’intenzione dello scrivente è di mostrare che a tutti gli uomini è 
innato il libero arbitrio, sotto la cui guida, se prendono la via sbagliata, 
possono andare in perdizione, se prendono la via giusta possono giun- 
gere all’eterna salvezza e finalmente avviare tutti per quella strada che 
porta alla beatitudine... Quest'opera è divisa in tre libri... Nel primo 
le anime, scendendo dal cielo, si incarnano e diventano uomini. Nel se- 
condo, nel buio di una notte cupa, percorrono la via sbagliata, che porta 
in perdizione. Nel terzo ed ultimo libro, sotto la fulgidissima luce del sole, 
per la via giusta si innalzano alla salvezza eterna che è il fine perfettissimo 
dei desideri umani, Questo è l'argomento dell’opera: all’origine del mondo 
tutti gli spiriti sono stati creati contemporaneamente da Dio; di questi, la 
terza parte, contemplando Dio, ha conseguito la salvezza eterna; un altro 
terzo, guardando Lucifero, è stato dannato in eterno; i rimanenti, infine, 
che non seguirono né Dio né Lucifero, se ne stettero nel mezzo per conto 
proprio, e furono accolti nei campi Elisi, che si dice siano posti sopra tutti 
i pianeti nella volta del firmamento. Sono essi le anime che vengono infuse 
nei corpi con questo scopo: che, non avendo voluto, quando erano spiriti 
semplici e puri, scegliere tra il bene e il male, in corpi umani, stimolati dai 
sensi, siano costretti a manifestare le loro preferenze, e si salvino o si per- 
dano per una scelta del loro libero arbitrio. 
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Vita infinita questa tutta gira, 
Contiella tutta, e salda unisce e lega, 
Sî ch’ogni parte in ogni parte tira... 
Vero, se vita è la proporzione 
Colla quale è condocto cielo e terra 
Segue d’ogni esser è prima cagione... 
Questo nodo dal sommo cielo scende 
Tutto legando in fin che giunge al fondo, 
È la catena che Platone intende. 


Alla dottrina della preesistenza dell'anima si accompa- 
gnava, ripetuta senza varianti, la concezione platonica del- 
la reminiscenza. 


E se lo ’ngegno aguza e cercar vuole 
Ritrova assai di quel che già sapeva, 
Lassi conobbe pria venisse cieco. 

E come quello in mente non aveva 
forma exemplar di quel che far volesse, 
Facendo non sapea quel far voleva, 

Cosi lo ’ngegno ben pensar potesse 
Non troverebbe imagine né forma 
Di cosa intesa o vista non avesse. 

Però non è lo ’ntendere altra norma 
Che riconoscer quel prima sapesti. 


In questo platonismo si risolve anche la concezione eti- 
co-politica del Palmieri, quando la giustizia « principalis- 
sima d’ogni altra virtù », si fa « verità eterna la quale go- 
verna tutto l’universo ». 

Il poema, compiuto nel ’65, non fu mai pubblicato; 
quel misto assai poco ortodosso di platonismo e di orige- 
nismo andò diffondendo intorno al Palmieri odore d’ere- 
sia, e si giunse a favoleggiare di pubblici bruciamenti del 
libro, e del cadavere dell’autore. Il quale scese nel sepol- 
cro con tutti gli onori del caso, celebrato con pubblica ora- 
zione da un uomo molto illustre, Alamanno Rinuccini. 
Pare, se mai, che più tardi i suoi resti venissero posti 
fuori del sagrato della chiesa di San Pier Maggiore. Della 
sua eresia, tanto discussa, è cenno, oltre che nel Gelli, in 
un’ottava del Morgante del poco ortodosso Pulci: 


Vanno per l’aere come uccel vagando 
Altre spezie di spiriti folletti, 
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Che non furon fedel né rei già quando 

Fu stabilito il numer degli eletti: 

Non so se il mio Palmier qui venne errando, 

Che par di corpo in corpo ancor gli metti... (XXIV, 109). 


12. Nonera possibile non ricordare, a proposito del 
Palmieri, Alamanno Rinuccini, benemerito degli studi di 
greco in Firenze, e dello Studio fiorentino in genere. Di 
lui, oltre a traduzioni dal greco, ci resta un notevole dia- 
logo De libertate, storicamente importante per la vibrata 
opposizione antimedicea che lo anima, nel ricordo della 
perduta florentina libertas, già tanto eloquentemente esal- 
tata dalla vecchia generazione degli umanisti. Dedicato al 
fratello Alessandro, è una risposta a chi criticava il suo ri- 
tiro dalla vita politica cittadina, il suo abbandono di quel- 
la patria che è l'oggetto del primo dovere terreno. In boc- 
ca ai suoi critici il Rinuccini mette proprio quello che era 
stato il vangelo politico e morale degli uomini della gene- 
razione del Salutati: l’uomo nasce non per sé, ma per la 
patria, per gli amici, per gli altri. La sua funzione è, non 
la solitaria meditazione, ma la vita civile. A una condi- 
zione, però, risponde il Rinuccini: che noi siamo liberi e 
uguali. L'uomo è nato sf per agire, ma deve avere, insie- 
me al coraggio di agire, le condizioni per esplicare questa 
sua potestas agendi, che è la sua stessa potestas vivendi. 
La libertà interiore, è vero, nessuno può togliercela; ma 
per essere libertà civile deve trovare anche espressione 
esteriore. E per tradursi in azione, deve poter contare sul 
rispetto, da parte di tutti, di quelle leggi per cui i Fioren- 
tini una volta erano pronti a morire, e che ora sono tra- 
volte buc et illuc, ad unius adolescentis libidinem, secon- 
do il cieco capriccio di Lorenzo, bic florentinus Falaris*. 
Le leggi, a cui il Salutati, all’alba del secolo, aveva sciolto 
un inno pieno di fiducia, sono motte in terra fiorentina, e 
il Rinuccini intona ad esse un malinconico elogio funebre. 
«Quamdiu suis legibus parens civitas vixit, tamdiu opi- 
bus, dignitate, imperio aucta, prae ceteris Ethruriae civi- 
tatibus maxime claruit ». Ora l’arbitrio ha travolto leggi, 


! Di qua e di là, secondo il capriccio di un ragazzo... questo Falaride 
fiorentino. 


IL MONDO DEGLI UOMINI 343 


uguaglianza fra cittadini, e quindi libertà. « Quis ignorat 
aequalitatem civium libertatis praecipuum esse fundamen- 
tum? » Dove mai è finito quell’appassionato amore di li- 
bertà che condusse la guelfa Firenze a prendere le armi 
anche contro il papa? « Idem quoque libertatis studium 
compulit maiores nostros, ut, cum semper christianae re- 
ligionis cultores et Romanae ecclesiae fuerint obsequen- 
tissimi, tamen adversus iniquos pontifices arma quando- 
que sumere non dubitaverint » ‘. 

Quella che sarà la tragedia italiana è presente nelle pa- 
gine accorate che il Rinuccini dedica alla tragedia fioren- 
tina. « Tam de eo quo nune a Xisto Pontifice et Ferdinan- 
do rege premimur bello, quid dicam nescio, cum uterque 
et verbis et scriptis palam prae se ferat non auferendae 
Florentino populo, sed ablatam restituendae libertatis gra- 
tia bellum gerere, nec se contra Florentinos, sed contra 
Laurentium Medicem pro Florentinis arma sumpsisse, et 
ipsum non civem sed tyrannum ubique appellant, omni- 
busque censuris ecclesiae notarunt. Ut nesciam, qui eo- 
rum conatibus obstant, pro libertate an pro servitute ser- 
vanda pugnare dicendi sint » °. In realtà nessuno potrà 
più redimere i Fiorentini; la loro corruzione è un male a 
cui nessun rimedio è adeguato. Ai pochi buoni non resta 
che l’esilio o l’isolamento. « Merito de Florentino populo 
dicere licet quod, ob diuturnam et acrem servitutem, om- 
nem bene vivendi sensum, omnem animi vigorem et amo- 
rem libertatis iam pridem exuit, unde rursus factum est, 
ut improbis et sceleratis viris, qui ne cives quidem appel- 


! Finché la patria nostra visse con le sue leggi, fiorendo per ricchezza, 
per dignità, per potenza, fu di gran lunga la più illustre fra le città tosca- 
ne... Chi non sa che l’uguaglianza fra i cittadini è il fondamento precipuo 
della libertà?... Fu proprio l’amore di libertà che spinse i nostri antenati, 
pur cosi devoti alla religione cristiana e cosî pieni di ossequio per la chiesa 
ione; a prendere talvolta, senza esitazione, le armi contro iniqui pon- 
tefici. 

? Ormai non so più che dire della guerra con cui ci stanno tormentan- 
do Papa Sisto e Re Ferdinando; entrambi dichiarano, a parole e per scrit- 
to, di fare la guerra, non per privare il popolo fiorentino della libertà, ma 
per restituirgli la libertà perduta, e di non avere preso le armi contro i Fio- 
rentini, ma contro Lorenzo dei Medici in favore dei Fiorentini, e lo chia- 
mano a tutto spiano tiranno e non cittadino, bollandolo con ogni sorta di 
censure ecclesiastiche. Cosi, alla fine, non so se si debba dire che combatta 
per la libertà o non, piuttosto, per la serviti, chi si oppone ai loro ten- 
tativi. 
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landi sunt, eousque audacia creverit ut cuncta pro eorum 
libidine turbare, trahere, miscere non dubitent, atque ut 
extremo odio prosequantur eos a quibus agnosci sua sce- 
lera putant » ‘. 

Da questa crisi politica nasce un’aspirazione alla fuga 
dal mondo, a quella tranquillità che le scuole postaristo- 
teliche additarono come unico porto ai Greci che avevano 
perduto la libertà. « Ut mihi videor — esclama Alamanno 
Rinuccini — optimum studiorum genus sequutus sum. Non 
enim (quod a plerisque fieri video) gramaticae aut orato- 
riae facultatis cancellis inclusus, poetis dumtaxat aut ora- 
toribus historicisve legendis otium omne contrivi. Sed 
quoad satis visum est illorum cognitione eruditus, ad phi- 
losophiam me contuli, quam verissime ducem vitae possu- 
mus appellare. Itaque animum induxi semperque laboravi 
ut ab ipsis studiis, non ornamentum solum aut honestam 
animi oblectationem, sed praesidium quoque ad bene vi- 
vendum expeterem. Cum igitur de summo humane vitae 
bono praecipua sit inter summos philosophos controver- 
sia, eaque multis ac probabilibus undique rationibus dis- 
putata, in hoc uno tamen omnes consentire videntur, ut 
foelicitatem vel (quod idem est) summum bonum in eo po- 
situm esse consentiant quod nos, quoad hominem fieri po- 
test, quam simillimos Deo reddat. Deum vero omni per- 
turbatione motuque carentem posuerunt omnes qui prae- 
clarius aliquid de ipso locuti sunt, sive nostri theologi, 
sive externi philosophi. Quod igitur mentem quietam et 
omni perturbatione carentem efficiat, in eo foelicitatem 
poni, fateantur necesse est. Quod si Aristotelem sequi vo- 
lumus,... in actu collocavit foelicitatem, hanc ipsam ani- 
mi quietem et tranquillitatem carentiamque perturbatio- 
num... Nec male forsitan opinati sunt stoyci qui solam vir- 
tutem, idest rectum habitum animi foelicitatem posuere, 
durius quidem aliquanto... Nobis utem ex eorum disputa- 


1 A buon diritto si può dire del popolo fiorentino che, per la prolun- 
gata e acerba serviti, ha del tutto smarrito da tempo il senso del ben vive- 
re, la forza dell'animo, l’amore della libertà; di conseguenza è avvenuto 
che uomini ingiusti e scellerati, indegni anche del nome di cittadini, a tal 
segno abbiano spinto la loro audacia da non esitare a portare turbamento, 
rovina e scompiglio in tutte le cose, e da perseguitare col massimo odio chi 
ritengono al corrente dei loro misfatti. 
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tionibus hoc accepisse satis fuerit, animi quietem liberta- 
temque et tranquillitatem esse in primis ab homine expe- 
1 A 


tendam... » . n 
Documento caratteristico di una crisi economica e po- 


litica, prima che morale e culturale, i dialoghi del Rinuc- 
cini sembrano concludere con un’aspra invettiva il primo 
umanesimo vibrante di vita civile, per aprire in Firenze la 
via alla fuga platonica dal mondo, al rifugio, più ancora 
che in un tranquillo mondo ideale, in placide e raffinate 
accademie. 


13. Un posto a parte conviene, in questo mondo di 
pensiero, a Leon Battista Alberti, in cui gli spunti e gli in- 
teressi dei contemporanei vivono in un orizzonte vastissi- 
mo, che per la larghezza stessa delle sue preoccupazioni 
oltrepassa i temi particolari, anche se l’autore non si im- 
pegna mai in una sintesi originale. Le sue opere più signi- 
ficative non sono né il Teogerio (1434), né il dialogo Del- 
la tranquillità dell'anima, ch'è del ’42, né il De iciarchia 
(oixtapyia = governo della casa), che è del ’70. L’Alberti 
più profondo va cercato nel Momus (1443), in talune In- 
tercoenales, nei libri Della famiglia e nel De re aedifica- 
toria; va cercato nella larghezza stessa degli interessi, in 


! A me pare di aver seguito un eccellente genere di studi. Non mi sono 
infatti lasciato imprigionare (come vedo fare ai più) dalla grammatica e 
dall’oratoria, spendendo tutto il mio tempo nella lettura di poeti, oratori, 
storici. Dopo aver raggiunto in quel campo il grado di preparazione che ri- 
tenevo sufficiente, mi sono invece rivolto alla filosofia, che con piena ve- 
rità possiamo chiamare guida della vita. Con impegno assiduo ho cercato 
di mettermi nella disposizione adatta a trarre da quegli studi, non solo or- 
namento e nobile diletto, ma anche un aiuto per vivere degnamente. Per- 
tanto, pur vertendo le principali discussioni dei filosofi sul sommo bene 
dell'umanità, tra una gran varietà di argomenti probabili addotti da ogni 
parte, su un punto solo tutti sembrano consentire: nel collocare la felicità, 
ovvero sia il sommo bene, in ciò che è capace di renderci, per quanto è 
possibile all'uomo, simili a Dio. Quelli che hanno parlato più efficacemen- 
te di Dio, fossero i nostri teologi o i filosofi non cristiani, lo hanno conce- 
pito imperturbabile e immobile. Devono pertanto ammettere che la feli- 
cità risiede in ciò che rende la mente placida e imperturbabile. E se vo- 
gliamo attenerci ad Aristotele... egli pose la felicità proprio in questa tran- 
quilla quiete di un animo immune da affanni... E forse non ebbero torto 
gli Stoici a porre la felicità solo nella virtii, ossia in un giusto abito del- 
l'animo, anche se la loro concezione è alquanto severa... A noi basti aver 
ricavato questo dalle loro dispute: la convinzione che l’uomo deve soprat- 
tutto cercare la pace, la libertà e la tranquillità dell’animo... 
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questo dilatarsi della vita per farsi attenta ad ogni ricerca: 
l’inquieta ricerca che si fa metodo di vita. 

Inesauribile, egli osserva nel De iciarchia, è la sete del 
conoscere, e di tutte le gioie la più alta e la più pura è 
quella che attingiamo nella ricerca. «L’animo nostro si 
pasce della investigazione ed apprensione delle cose de- 
gne... Non si può né descrivere né stimare il piacere qual 
segue a chi cerca presso a’ dotti le ragioni e cagioni delle 
cose, e vedersi per quest'opera fare da ogni parte pi 
esculto. Non è dubbio: supera tutte le altre felicità qual 
possa l’uomo avere in vita ». 

D'altra parte, inesauribile come le cose infinite è la ri- 
cerca: una corsa di problema in problema, di risposta in 
risposta; e nessuna risposta appagherà mai la sete dell’u- 
manità. Le ombre che erano lungo il fiume della Vita av- 
vertono il filosofo: « desine, desine, homo, istiusmodi dei 
deorum occulta investigare longius quam mortalibus li- 
ceat: tibi enim ceterisque corpore obclusis animis non 
plus a superis velim esse concessum scias, quam ea tantum 
non penitus ignorare quae vos oculis intueamini... » !. Ma 
proprio nello stesso dialogo in cui trapassa una sconforta- 
ta sfiducia nelle forze della conoscenza, si trova la fede nel 
lavoro dell’uomo. A chi si getti nel fiume della Vita, irto 
di scogli e travolgente per l’impeto delle acque, rimane la 
fiducia nella vîrt4. « Fortunam esse duram sensi nobis qui 
in fluvium corruissemus quo perpetuo in nisu undas nan- 
do superare opus sit: plurimum tamen in rebus humanis 
prudentiam et industriam valere non ignorabimus » ‘. 

Se la ricerca teorica ci può indurre a un malinconico 
sconforto, all'uomo si apre il mondo come un vasto e si- 
curo campo d'azione. « Escludete da voi ogni lentezza e 
tardità effeminata: vinca l’animo generoso e virile ». L’uo- 
mo nel mondo può creare il suo mondo, splendido nell’ar- 


! Smetti, uomo, smetti di indagare siffatti arcani del Dio degli dei ol- 
tre il limite concesso ai mortali; a te, e alle altre anime imprigionate in un 
corpo, non più di questo votrei concedessero gli dei: di non ignorare del 
tutto le cose che cadono sotto il vostro sguardo... 

? Mi accorsi che la sorte è dura per noi che ci siamo tuffati nel fiume 
perché dobbiamo superare le onde nuotando, impegnati in uno sforzo sen- 
za fine; non ci sfuggirà tuttavia che nelle cose umane valgono moltissimo 
la saggezza e la solerzia. 
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te, fecondo nella vita civile. Può entrare in gara con la na- 
tura dopo avere sorpreso nel suo seno le sue ragioni, fa- 
cendosi com’essa creatore di mondi armonici, regolati da 
un ritmo mirabile. Armonico comporsi di conoscere e fare 
deve essere lo scopo di tutta la nostra vita terrena: « ado- 
perar le forze dell’animo nostro a virti, a riconoscere le 
ragioni e ordine delle cose, e indi venerare e temere Dio ». 
Ove si vede, presente nell’ Alberti, accanto a una accentua- 
zione polemica contro la corruzione ecclesiastica, a non 
trascurabili credenze astrologiche, a un senso del divino 
nella natura, la fede in un Dio regolatore del tutto, e fon- 
damento della sua razionalità e conoscibilità. 

Deve tuttavia aggiungersi che, se non è il caso di parla- 
re, come pure è stato fatto, di un panteismo albertiano, 
anche la sua fede, sempre al margine fra una battuta ironi- 
ca e l'amara constatazione delle contraddizioni della vita 
e della realtà, si riduce molto spesso alla semplice ripeti- 
zione di formule tradizionali. Lo scherno costante degli 
dei, lo «spaccio della bestia trionfante » (nel Momus si 
trovano, non a caso, espressioni analoghe a quelle di Bru- 
no), l’accentuazione dell’assurdità di troppi aspetti della 
vita e della natura medesima; tutto questo, anche se co- 
stantemente espresso in chiave lucianesca, colloca non po- 
che pagine albertiane accanto agli elogi della follia, o alle 
celebrazioni della pazzia signora del mondo. Né può dirsi 
che l’Alberti tragga da queste constatazioni conclusioni 
fideistiche. Deve dirsi invece che egli stesso indica la fon- 
te della sua sconsolata visione della vita nell’esperienza 
sua e dei suoi, di una fortuna che travolge ogni bene terre- 
no, e, prima ancora, nella tragedia delle città italiane che 
stanno crollando. Di qui, costante, un’antitesi fra la sua 
esaltazione della virtù e la sua constatazione della sconfit- 
ta della virti. 

Senza dubbio non sono poche le pagine, specialmente 
dei libri « della famiglia », in cui l’Alberti batte sulla vir- 
tus, ossia sull’azione costruttiva e feconda: «mi pare sia 
da credere l’uomo nato, certo, non per marcire giacendo, 
ma per stare facendo ». Virtii che è, aristotelicamente, an- 
che completezza umana, in cui l’uomo trova anche la sua 
propria felicità: « per tanto troppo mi piace la sentenzia 
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d’Aristotile, el quale constituf l’uomo essere quasi come 
uno mortale Iddio felice, intendendo e facendo con ragio- 
ne e virti». 

Di qui l’esaltazione dell’uomo, signore della sorte, sal- 
do contro la fortuna, creato libero da Dio: « fermòvi an- 
cora Iddio ne’ pecti virili a sostenere ogni fatica, ogni 
aversità, ogni impeto della fortuna ». L’antitesi virtii-for- 
tuna, accortezza e prudenza umana contro alle vicende al- 
terne delle cose, si profila con molta evidenza: « non è po- 
tere della fortuna, non è, come alcuni sciocchi credono, 
cosi facile vincere chi non voglia essere vinto. Tiene giogo 
la fortuna solo a chi se gli sottomette ». Né la virti è dono 
cieco; è la forza della volontà ed è frutto della volontà: 
« solo è sanza virti chi non la vole ». Solo il virtuoso, vin- 
ta la fortuna, ottiene la gloria e può affrontare sereno an- 
che il tramonto della vita confortato dagli amici. 

L’Alberti profila la concezione di un mondo costruito 
dalla volontà e dalla prudenza, insidiato, è vero, e rovina- 
to dalla malvagità e dalla stoltezza, ma pur sempre nostro, 
dove non il fato o la cieca fortuna, ma l’opera e il lavoro 
cosciente sembrano decidere, alla fine, della nostra sorte. 
L’inno alla dignità dell’uomo, sciolto nel secondo libro 
della Famiglia, esprime veramente uno dei grandi temi di 
tutta l’opera dell’Alberti: « Statuî Iddio negli animi umani 
uno fermo vincolo a contenere la umana compagnia, giu- 
stizia, equità, liberalità, e amore, colle quali l’uomo potes- 
se appresso li altri mortali meritare grazia e lode, e ap- 
presso el procreatore suo pietà e clemenzia. Fermòvi an- 
cora Iddio ne’ pecti virili a sostenere ogni fatica, ogni 
aversità, ogni impeto della fortuna, a conseguire cose dif- 
ficilissime, a vincere il dolore, a non temere la morte, fer- 
mezza, stabilità, constanzia e forza, e spregio delle cose ca- 
duche, colle quali tucte virti noi possiamo quanto dobbia- 
mo onorare e servire a Dio con giustizia, pietà, moderan- 
zia, e con ogni altra perfecta e lodatissima operazione. Sia 
adunque persuaso che l’uomo nacque non per atristirsi in 
ozio, ma per adoperarsi in cose magnifiche et ample, colle 
quali e’ possa piacere e onorare Iddio in prima, e poi ave- 
io in se stesso come uso di perfecta virti, cosi frutto di fe- 

cità ». 
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nardino da Siena. Saggi e ricerche pubblicati nel quinto centenario 
della morte (1444-1944), Milano 1945; S. Bernardino da Siena, 
« Studi francescani », 42, 1945 (numero speciale nel quinto centena- 
rio della morte). 


4. Delle edd. del Poggio v. quella di Basilea 1538, ora ri- 
prodotta a cura di R. Fubini, Torino 1964, come primo volume di 
una raccolta di Opera omnia, che riunirà tutti gli scritti variamente 
pubblicati, per i quali è da vedere la premessa del Fubini medesimo. 
Per le lettere, oltre all’ed. Tonelli in 3 voll. (Firenze 1832-61), v. A. 
Willmans, Aus bumanistischen Handschriften, 1: Ùber die Brief- 
sammlungen des Poggio Bracciolini, « Zentralblatt fitr Bibliothek- 
wesen », 30, 1913, 289-463; la Historia de varietate fortunae fu pub- 
blicata per intero a Parigi nel 1723. Per la vita, gli scritti, la cultura, 
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resta fondamentale E. Walser, Poggius Florentinus. Leben und 
Werke, Leipzig 1914, con importante appendice; ma è ancora da 
vedere G. Shepherd, Vita di Poggio Bracciolini, trad. T. Tonelli, 2 
voll., Firenze 1825). Sui dialoghi del Poggio, v. F. Tateo, Poggio 
Bracciolini e la dialogistica del Quattrocento, « Annali della Facoltà 
di Lettere e Filosofia di Bari », 7, 1961 (e G. Pontano, I trattati del- 
le virtù sociali, a cura di F. Tateo, Roma 1965). 


5. V.in generale M. Lehnerdt, Lucretius in der Renaissance, 
Kinigsberg 1904; su Cosma Raimondi in particolare: R. Sab- 
badini, I codici delle opere retoriche di Cicerone, « Rivista di filo- 
logia classica », 16, 1888, 107-13; F. Novati- G. Lafaye, Le ma- 
nuscrit de Lyon n° C, « Mélanges d’archéologie et d’histoire », 11, 
1891, 391-405; G. Mercati, Miscellanea di note storico-critiche, Co- 
sma Raimondi cremonese, « Studi e documenti di storia e diritto », 
15, 1894; il testo in questione pubblicò la prima volta E. Santini, 
Cosma Raimondi umanista e epicureo, « Studi storici », 8, 1899, 
153-59 (e, con trad. it., in E. Garin, Filosofi italiani del Quattro- 
cento, Firenze 1942, 135-49); per un secondo ms (Laur. Ashb. 267) 
v. id., La « Defensio Epicuri » di Cosma Raimondi, « Rinascimen- 
to », I, 1950, 100-I (il nuovo testo in id., La cultura filosofica del 
Rinascimento italiano, Firenze 1961, 87-92). Su tutto l’epicureismo 
v., anche per la bibliografia antecedente, G. Radetti, L’epicureismo 
nel pensiero umanistico del Quattrocento, nella « Grande Antologia 
filosofica », 6, Milano 1964, 839-961. 


6. Per la biografia del Filelfo v. C. De Rosmini, Vita di 
Francesco Filelfo, 3 voll., Milano 1808; per la bibliografia, G. Be- 
nadduci, Contributo alla bibliografia di F. Filelto, Tolentino 1902 
(e in « Atti e Memorie della R. Deputazione di Storia Patria per le 
province delle Marche », 1901), con i complementi dello Zippel, in 
GSLI, 42, 1903, 403, e le indicazioni di A. Calderini, I codici mila- 
nesi delle opere di F. Filelfo, in « Archivio Storico Lombardo », 
1915, 335-411; per le pubblicazioni posteriori V. Rossi, Il Quattro- 
cento, 69, n. 44. Per le relazioni con i greci v. oltre T. Klette, Die 
griechischen Briefe des Fr. Philetphus, Greifswald 1890, e E. Le- 
grand, Cent-dix lettres greques de F. Filelto, Paris 1892 (trad. it. L. 
Agostinelli e G. Benadduci, Tolentino 1902), G. Cammelli, Manue- 
le Crisolora, Firenze 1941; sulla cultura greca del Filelfo v. soprat- 
tutto A. Calderini, Ricerche intorno alla biblioteca e alla cultura 
greca di Francesco Filelfo, « Studi italiani di filologia classica », 20, 
1913, 204-424. Su Filelfo e Firenze G. Zippel, Il Filelfo a Firenze, 
Roma 1899. Per la traduzione della Rbetorica, cfr. A. Della Torre, 
op. cit., 288 sgg.; v. anche Fr. Philelphi, Oratio babita Florentie in 
principio Ethicorum, 11 Kal. ian. 1431, in Zippel, op. cit., pp. II-V 
dell’Appendice. Le Cormzmientationes in ms Magliab. VI, 209 (II, 
70), su cui v. C. Errera, Le Commentationes Florentinae de exilio di 
Fr. Filelfo, in « Archivio Storico Italiano », 5, 1890; il terzo libro, 
per intero, con trad., in E. Garin, Prosatori latini del Quattrocento, 
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493-517. Per i Convivia Mediolanensia v. la parigina ed. quattrocen- 
tesca cit. dal Rossi, op. cit., 166, e l’ed. e i codici indicati dal Benad- 
duci, op. cit., 42. Il De morali disciplina, edito in Venezia nel 1552 
e nel 1578, è conservato nel Laur. LXIX, 289. Sulle epistole, le edi- 
zioni e i codici che le conservano, v. G. Benadduci, op. cit., 6 sgg. 

Sul Filelfo filosofo v. Aug. Messer, Franz Phil, De Morali Di- 
sciplina, in « Archiv fur Geschichte der Philosophie », 9, 1896, 337- 
341; F. Tocco, Ancora del De morali disciplina di Francesco Filelfo, 
ibid., 9, 1896, 486-91; G. Radetti, L’epicureismo, 849-53; N. Bada- 
loni, Discussioni umanistiche su fato e libertà, « Critica Storica », 1, 
1962, 277-93. 


7. Leopere del Valla nell’ed. di Basilea 1540 (e 1543); tradd. 
nel vol. a cura di G. Radetti, L. Valla, Scritti filosofici e religiosi, 
Firenze 1953. Una riproduzione anastatica dell’edizione di Basilea e 
di tutti gli scritti dispersi è uscita (a cura di E. Garin) nel 1962 in 
due volumi (Bottega d’Erasmo, Torino). Sulle redazioni del de vero 
bono o de voluptate v. M. De Panizza, Le tre redazioni del « De vo- 
luptate » del Valla, GSLI, 121, 1943, 1-22; id., Le tre versioni del 
« de vero bono » del Valla, « Rinascimento », 6, 1955, 349-64. Utile 
G. Radetti, Nota bibliografica sulla filosofia del Valla, « Archivio 
di Filosofia » (fasc. su Umanesimo e Macbiavellismo), Padova 1949, 
127-35. Sul Valla in genere: L. Barozzi - R. Sabbadini, Studi sul 
Panormita e sul Valla, Firenze 1891; G. Mancini, Vita di Lorenzo 
Valla, Firenze 1891; M. von Wolf, Lorenzo Valla, Leipzig 1893; 
W. Schwahn, Lorenzo Valla, Berlin 1896. Su aspetti del suo pensie- 
ro E. Maier, Die Willensfreiheit bei Lorenzo Valla und P. Pompo- 
nazzi, Diss., Bonn 1914; A. Corsano, Note sul « De voluptate » del 
Valla, GCFI 1940=Studi sul Rinascimento, 7-35; F. Adorno, Di 
alcune orazioni e prefazioni di L. Valla, « Rinascimento », 5, 1954, 
201-26; G. Radetti, La politica secondo Valla, GCFI, 29, 1950, 326- 
334; id., La religione di Lorenzo Valla, Miscellanea Nardi, 595-620; 
C. Vasoli, Le « Dialecticae disputationes » del Valla e la critica uma- 
nistica della logica aristotelica, « Rivista critica di storia della filoso- 
fia », 12, 1957, 412-34; 13, 1958, 27-46. Come lavoro d’insieme, v. 
F. Gaeta, Lorenzo Valla. Filologia e storia nell’umanesimo italiano, 
Napoli 1955; ricco di indicazioni e suggerimenti G. Zippel, Loren- 
zo Valla e le origini della storiografia umanistica a Venezia, « Rina- 
scimento », 7, 1956, 93-133; id., La « defensio quaestionum in phi- 
losophia » di Lorenzo Valla, e un noto processo dell’Inquisizione 
napoletana, « Bullettino dell'Istituto Storico Italiano per il Medio 
Evo e Archivio Muratoriano », 69, 1957, 319-47. È anche da vede- 
re: P. Mesnard, Une application curieuse de l’humanisme critique 
à la théologie: l’Eloge de Saint Thomas par L. Valla, « Revue Tho- 
miste », 55, 1955, 159-76. 

Su Francesco Zabarella e i suoi de felicitate libri tres (Pa- 
dova 1655) v. U. Caregaro Negrin, Il « de felicitate » di F. Zabarel- 
la e due trattati sul bene e la felicità del sec. xv, « Classici e neola- 
tini », 2, 1906, 288 sgg. 
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8. In particolare del de libero arbitrio v. l’ed. di M. Anfossi, 
Firenze 1934. 


9. Sul Leto v. Zabughin, Giulio Pomponio Leto, 1, Roma 
1909; 2 (in due parti), Grottaferrata 1910-12. Sull’identificazione 
di Pietro Calabro v. B. Kieskowski, Studi sul platonismo del Rina- 
scimento in Italia, Firenze 1936, che mostra di ritenerla possibile 
(ma sull’opera del Kieskowski v. la recensione del Kristeller negli 
«Annali della R. Scuola Normale Superiore di Pisa », serie II, 7, 
1938, 341-49). c. 

La lettera sopra citata di Agostino de’ Rossi, in Pastor, 2, 741- 
745. Su Callimaco B. Kieszkowski, Filippo Buonaccorsi detto 
Callimaco e le correnti filosofiche del Rinascimento, GCFI, 15, 
1934, 281-94. Le epistole filosofiche del Callimaco al Ficino e al Pi- 
co furono pubblicate in parte da H. R. Zeissberg, Kleinere Ges- 
chichtsquellen Polens in Mittelalter, « Archiv fir Osterreichische 
Geschichte », 55, Wien 1877, 41-94; l’epistola de daemonibus fu 
ripubblicata correttamente da P. O. Kristeller, Supplementum fici- 
nianum, Firenze 1937, 2, 225-28 (insieme ad altre tre lettere). La 
quaestio de peccato al Pico, di cui lo Zeissberg dette solo l’inizio e 
la fine, fu analizzata e edita per ampi tratti da E. Garin, La cultura 
filosofica del Rinascimento italiano, Firenze 1961, 280-86 (dal Mo- 
nac. lat. 464); e v. anche G. Radetti, Demoni e sogni nella critica di 
Callimaco Esperiente al Ficino, in « Archivio di Filosofia » (Urza- 
nesimo e esoterismo), Padova 1960, 1r1-21; id., Il problema del 
peccato in Giovanni Pico della Mirandola e in Filippo Buonaccorsi 
detto Callimaco Esperiente, in L’opera e il pensiero di Giovanni Pi- 
co della Mirandola nella storia dell’umanesimo, Firenze 1965, 2, 
103-17 (ma, sulle relazioni col Pico, v. G. Zathey, Le milieu de Cal- 
limaque Experiens et de Pico, ibid., 2, 119-47, col testo del Trialo- 
gus in rebus futuris annorum xx proximorum; e id., Quelques re- 
cherches sur l'humaniste Kallimach, in « Archivio di Filosofia », 
1960, 123-39). Sulla importante praefatio in somniarium Leonis Tu- 
sci philosophi, ingiustamente trascurata dagli storici richiama l’at- 
tenzione A. Kempfi, Une polémique méconnue de Callimaque è 
propos de Marsilio Ficino, « Archives internationales d’histoire des 
sciences », 17, 1964, 263-72. La Rbetorica di Callimaco fu pubblica- 
ta nel 1950 a Varsavia da C. F. Kumaniecki. Per intendere, tuttavia, 
la posizione di Callimaco, alcuni dei testi più importanti si trovano 
nella biografia, da lui scritta, di Gregorio di Sanok, arcivescovo di 
Leopoli, che fu tra i suoi primi protettori in Polonia (Vita ef mores 
Gregorii Sanocei. Edidit, commentariis illustravit, in linguam Po- 
lonam vertit Irmina Lichoriska, Varsaviae 1963; e v. A. Nowicki, 
Grzegorz z Sanoka, 1406-1477, Warszawa 1958; G. Radetti, L’epi- 
cureismo di Callimaco Esperiente nella biografia di Gregorio di Sa- 
nok, negli Atti del Convegno italo-ungherese di studi rinascimen- 
tali, 1964, « Ungheria d’oggi », 5, 1965, 46-53). Scriveva Callimaco 
di Gregorio: « In physicis rationibus et his, quae finem spectant, 
Epicurum praeferebat. Ex illis vero, quae ad confutandum eius viri 
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opiniones conscripta sunt, admodum pauca comprobabat, quin 
immo vanos censebat omnes, qui ea in re aut fuissent aut essent oc- 
cupati » (ed. cit., 66). Sulla sua attività politica: G. Dalla Santa, Di 
Callimaco Esperiente (Filippo Bonaccorsi) in Polonia e di una sua 
proposta alla Repubblica di Venezia nel 1495, in « Nuovo Archivio 
Veneto », n. s., 26, 1913; G. Agosti, Ur politico italiano alla corte 
polacca nel secolo xv. Il « Consilium Callimachi », Torino 1930 
(« Memorie dell’Istituto Giuridico dell’Università », 2, 9), col testo 
latino e la trad. del testo polacco. 

Sul Platina v. A. Zeno, Diss. Vossiane, Venezia 1752, 1, 242- 
256 e, soprattutto, l’intr. di G. Gaida, alla sua ed. delle Vite dei 
pontefici nella nuova ed. dei Rer. Ital. Script., 3, 1, 1913-32; ma 
v. anche S. Bissolati, Le vite di due illustri cremonesi, Milano 1856; 
Luzio-Renier, Il Platina e il Gonzaga, in GSLI, 13, 430-40; V. Za- 
bughin, G. Pomponio Leto, 1, Roma 1909; G. Cammelli, Giovanni 
Argiropulo, Firenze 1941, 97-98. Per le relazioni con Ficino e Fi- 
renze cfr. A. Della Torre, Storia dell’Accademia platonica, 532 sgg. 
Che il Platina insegnasse greco al Ficino, dice nella sua biografia il 
Corsi e ripete il Della Torre. Sui rapporti fra Ficino e Platina e, 
quindi, l'Accademia romana insiste il Kieszkowski, Studi sul plato- 
nismo del Rinascimento in Italia, 43-44, sottolineando il fatto che 
DILIgO pone il Platina fra i propri familiari e scambia4ettere col Cal- 

imaco. È 

Quanto alla data dei suoi scritti politici, il Della Torre, 534, ri- 
ferisce dal cod. Magliab. VIII, 1390, una lettera di Donato Ac- 
ciaiuoli, del 1474, in cui si ringrazia il Platina dell’invio del De op- 
timo cive e gli si comunica che Lorenzo lo ha molto gradito. Perciò 
intorno al ’70 sembrerebbe composto il De principe, e intorno al 
*74 il De optimo cive. Di diversa opinione è lo Zabughin che ne in- 
verte l'ordine. Del Platina interessante è anche lo scritto In Bessa- 
rionis laudem compiuto al primo giungere a Roma. T. A. Vairani, 
Cremonensium Monumenta Romae extantia, pars I, Romae 1778, 
pubblicò del Platina oltre a uno scambio epistolare con Rodrigo 
Sanchez, alcuni altri scritti e una Vita di Vittorino da Feltre, mae- 
stro del suo maestro Ognibene da Lonigo. Edd. delle opere: Vene- 
zia 1511, Kéln 1519, Paris 1530. Una nuova ed. degli scritti politici 
con trad. e intr. ha pubblicato F. Battaglia in appendice alla sua ed. 
del Palmieri (Bologna 1944). 

Oltre ai suoi scritti filosofici (de falso et vero bono dialogi III, 
dialogus contra amores ad Lodovicum Stellam Mantuanum, dialo- 
gus de vera nobilitate ad amplissimum Ursinum archiepiscopum 
Tranensem), all’oratio de pace Italiae componenda et bello Thurcis 
indicendo, va ricordato il de honesta voluptate et valetudine ad am- 
plissimum ac doctissimum D. B. Roverellam, S. Clementis presbyte- 
rum Cardinalem, in 10 libri, che, più ancora che un manuale di cu- 
cina è un trattato di dietetica, pieno di notizie intorno all’ Accademia 
romana e di riflessioni generali (v. A. Della Torre, Paolo Marsi da 
Pescina, Rocca San Casciano 1903). 
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10. Del de vitae felicitate seu summi boni fruttione liber del 
Fazio esiste un’edizione plantiniana (Antverpiae 1556). Fu ristam- 
pata, insieme al de excgllentia et praestantia bominis (Hanoviae 
1611) in un volume contenente scritti di Felino Sandeo (Epitome 
de regibus Siciliae et Apuliae), del Panormita, di Enea Silvio, del 
Manetti. V. C. Braggio, Giacomo Bracelli e l’umanesimo dei Liguri, 
in «Atti della Società Ligure di Storia Patria », 23, 1890, special- 
mente 207-30; F. Gabotto, Un nuovo contributo alla storia dell’u- 
manesimo ligure, ibid., 25, 1892, 129 SEE. 

Per la biografia del Manetti sono da vedere i testi raccolti nel 
vol. 2 della « Collezione di opere inedite o rare dai primi tre secoli 
della lingua », Torino 1862 (Commentario della vita di Messer 
Giannozzo Manetti scritto da Vespasiano da Bisticci, aggiuntevi al- 
tre vite inedite del medesimo e certe cose volgari di esso Giannoz- 
zo, ossia lettere e « protesti »). Per i suoi scritti, oltre A. Zeno, Diss. 
vossiane, 1, 170-86; F. Pagnotti, La vita di Niccolò V scritta da 
Giannozzo Manettî, « Archivio della Società romana di Storia Pa- 
tria », 14, 1891, 429-36. L’oratio funebris in solemni Leonardi Hi- 
storici va innanzi all'edizione del Mehus delle epistole dell’Areti- 
no; per le versioni aristoteliche, e i mss che le contengono, v. E. 
Garin, Le traduzioni umanistiche di Aristotele nel secolo xv, « Atti 
dell’Accademia fiorentina di scienze morali La Colombaria », 8, 
1950, Firenze 1951. Il dialogus consolatorius de morte filii (v. fra 
l’altro nel Ricc. 1200) fu tradotto dallo stesso Manetti (Magliab. 
VI, 181). L'Adversus judaeos et gentes è nel ms Urb. lat. 154. Il 
de dignitate et excellentia bominis fu stampato a Basilea nel 1532 
(la prefazione e il quarto libro in Prosatori latini del Quattrocento, 
423-87, dall’Urb. lat. 5). 

Per alcuni aspetti della sua attività politica v.: L. Rossi, Guerra 
in Toscana, 1447-48, Firenze 1903 (con cose del Manetti); N. Lerz, 
Il diario di Griso di Giovanni, « Archivio Storico Italiano », 117, 
1959, 247-78; sulla sua biblioteca: U. Cassuto, I manoscritti palati- 
ni ebraici della Bibl. Apost. Vaticana, Città del Vaticano 1935; G. 
M. Cagni, I Codici vaticani palatino-latini appartenenti alla biblio- 
teca di Giannozzo Manetti (1396-1459), « La Bibliofilia », 62, 1960, 
1-43; sulle sue versioni bibliche: S. Garofalo, Gli umanisti italiani 
del secolo xv e la Bibbia, « Biblica », 27, 1946, 338-75 (con appen- 
dice di testi); sul pensiero, oltre le opere d’insieme già indicate: N. 
Badaloni, Filosofia della mente e filosofia delle arti in Giannozzo 
Manetti, « Critica storica », 2, 1963, 395-450. 


it. Sul Palmieri v. A. Zeno, Diss. Vossiane, 1, 100-24; E. 
Bottari, Matteo Palmieri, Lucca 1885 (estr. dagli « Atti della R. Ac- 
cademia Lucchese di Scienze, Lettere e Arti », 24, 1885); G. B. Ben- 
venuti, Quadri storici, Firenze 1889”, 1-69; A. Messeri, M. Palmieri 
cittadino di Firenze nel secolo xv (estr. dall’« Archivio Storico Ita- 
liano », 5, 13, 1894). Il suo elogio funebre, steso dal Rinuccini, in 
Fossi, Monumenta ad Alamanni Rinuccini vitam contexendam, Fi- 
renze 1791. Il ms autografo della Vita civile è a Firenze, Cod. Bibl. 
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Naz. Centr. II, 1v, g1 (già segnalato nella 1° ed. di questa Stori4; 
v. ora L. Rainaldi, Notizia dell’autograto della « Vita Civile », « Ri- 
nascimento », 5, 1954, 133-36); la 1° ed. è la giuntina del 1529. Sulla 
Vita civile v. D. Bassi, Il primo libro della «Vita civile » di Mat- 
teo Palmieri e l'« Institutio oratoria» di Quintiliano, GSLI, 23, 
1892, 182-207; e, soprattutto, gli studi di H. Baron sull’etica statale 
nel Quattrocento. Il ms de La città di vita consegnato, secondo il 
racconto di Vespasiano da Bisticci, al proconsolo dell’arte dei notai, 
rimase nella casa del proconsolo fino al 1557 in cui fu danneggiato 
da una piena dell'Arno. Di li fu portato in Laurenziana (Laur. XL, 
53, col commento del Dati) e il Bandini, Cat. codd. lat., 5, 74-96, 
ne pubblicò il primo canto e l’intr. del Dati. Dal Laur. cit. e dal 
Magliab. Strozz. II, 11, 41, Margaret Rooke pubblicò nel 1927 tutto 
il primo libro e del secondo i canti 1-15 (Smith College Studies in 
Modern languages, 8, 1-2, Northampton Mass. - Paris 1927), nel 
1928 il resto (9, 1-4, 1927-28). Un ms esiste all’Ambrosiana; uno 
parziale è alla Riccardiana. Su La città di vita e le sue vicende cfr. 
E. Frizzi, La città di vita, poema inedito di Matteo Palmieri, « Pro- 
pugnatore », II, 1878, 140 sgg.; G. Boffito, L’eresia di Matteo Pal. 
mieri, in GSLI, 37, 1901, 1-69. Della Vita civile v. ora l’ed. cit. del 
Battaglia. 

Un protesto pubblicò il Guasti dal Ricc. 2322 (Una prosa inedita 
di Matteo Palmieri fiorentino, Prato 1850). Utilizza il Libro di Ri- 
cordi ecc., conservato all'Archivio di Stato di Firenze, F. Sarri, La 
religione di Matteo Palmieri, « La Città di vita », 1, 1946, 301-23. 

Sul Palmieri e specialmente su altri (Bonaccorso Pitti, Giovanni 
Morelli, Goro Dati, Pandolfo Collenuccio) è da segnalare C. Varese, 
Storia e politica nella prosa del Quattrocento, Torino 1961. 


12. Del Rinuccini v. Dialogus de Libertate, ed. F. Adorno, 
« Atti dell’Accademia toscana di scienze e lettere La Colombaria », 
22, 1957, 265-303; Lettere e orazioni, a cura di V. R. Giustiniani, 
Firenze 1953 (oltre ai Ricordi, a cura di G. Aiazzi, nel vol. Cino Ri- 
nuccini, Ricordi storici dal 1282 al 1460 ecc., Firenze 1840). Sul 
Rinuccini, oltre a F. Adorno, La crisi dell’umanesimo civile fioren- 
tino da Alamanno Rinuccini al Machiavelli, « Rivista critica di sto- 
ria della filosofia », 7, 1952, 19-40, v. soprattutto V. R. Giustiniani, 
Alamanno Rinuccini. 1426-1499. Materialien und Forschungen zur 
Geschichte des fiorentinischen Humanismus, K6ln-Graz 1965 (con 
ampia bibl.). 


13. Sulla vita dell’Alberti: Vita Leonis Baptiste de Albertis 
nei RR II SS, 25 (1751), 297 b (a cura di L. Mehus) = L. B. Al. 
berti, Opere volgari, Bonucci, Firenze 1843, 1, xCVI sge. = Ph. 
Villani, Liber de civitatis Florentiae famosis civibus ecc., Galletti, 
Firenze 1847, 139-48 (molti, con buon fondamento, ritengono la 
Vita opera dell'autore). Opere d’insieme tuttora importanti: G. 
Mancini, Vita di Leon Battista Alberti, Firenze 1911°; P. H. Michel, 
Un idéal bumain au xv° siècle. La pensée de Léon-Baptiste Alberti, 
Paris 1930 (bibl., 11-46); C. Grayson, Leon Battista Alberti, nel 
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Dizionario biografico degli Italiani, 1, Roma 1960, 702-19 (a cui si 
rinvia anche per le indicazioni degli altri scritti albertiani del Gray- 
son); G. Santinello, Leon Battista Alberti. Una visione estetica del 
mondo e della vita, Firenze 1962. 

Per le edd. delle opere v.: De re aedificatoria, Firenze 1485; 
Opere (a cura di Girolamo Massaini, Firenze intorno al 1499; v. 
IGI, 149); Opuscoli morali tradotti e in parte corretti da M. Cosi- 
mo Bartoli, Venezia 1568; Opere volgari, A. Bonucci, 5 voll., Fi- 
renze 1843-49; K/einere kunsttheorische Schriften, H. Janitschek, 
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G. Mancini, Firenze 1908; Momus, G. Martini, Bologna 1943; Del- 
la pittura, L. Mallé, Firenze 1950; Opuscoli inediti... « Musca » 
«Vita S. Potiti », C. Grayson, Firenze 1954; Opere volgari, Gray- 
son, 1, Bari 1960 (I libri della famiglia, Cena familiare, Villa); In- 
tercenali inedite, Garin, Firenze 1965. 


Capitolo quarto 


I GRECI IN ITALIA 


1. Influenza dei Greci. La cultura bizantina. Il Gennadio. — 2. Il 
Pletone. La comparazione fra Platone e Aristotele. — 3. Il Trape- 
zunzio. Bessarione. L’Argiropulo. 


1. AlamannoRinuccini, se ne vanta egli stesso nel De 
libertate, era stato l’anima di quel gruppo che, dopo es- 
sersi adunato presso di lui in privata accaderzia, discuten- 
do di filosofia e di lettere, aveva promosso un rinnovato 
fiorire dello Studio fiorentino, ottenendo fra l’altro che 
fosse chiamato a insegnare greco in Firenze l’Argiropulo, 
la cui influenza sarà notevole, soprattutto attraverso l’at- 
tività divulgatrice di Donato Acciaiuoli. Ma è ormai ne- 
cessario affrontare la questione dei dotti bizantini in Ita- 
lia e della loro influenza sul Rinascimento filosofico. 

È nota l’asserzione ficiniana, nel prologo alla versione 
di Plotino (1492), avere tratto origine il cenacolo platoni- 
co fiorentino dall’impressione direttamente esercitata dal 
Pletone su Cosimo il Vecchio. « Magnus Cosmus, Senatus 
consulto patriae pater, quo tempore concilium inter Grae- 
cos atque Latinos sub Eugenio Pontifice Florentiae tracta- 
batur, philosophum graecum nomine Gemistum, cogno- 
mine Plethonem, quasi Platonem alterum, de mysteriis 
Platonicis disputantem frequenter audivit ». E continua: 
« e cuius ore fervente sic afflatus est protinus, ut inde aca- 
demiam quandam alta mente concepit, hanc opportuno 
primo tempore pariturus. Deinde... me... tanto operi de- 
stinavit...» !. Se poi, ed è stato osservato, scarse sono le 


! Il grande Cosimo, per pubblico decreto padre della patria, quando si 
svolgeva a Firenze sotto il pontificato di Eugenio il concilio per l'unifica- 
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tracce in Ficino dell’insegnamento del Pletone, non può 
non colpire come alcune osservazioni del Bessarione nello 
scritto contro il Trapezunzio suonino chiara anticipazione 
programmatica della ficiniana Theologia platonica: « spe- 
ciem quandam nostrae religionis in Platone fuisse non 
diffitemur, luce naturae illustratam, quam eius creator et 
princeps divina filii sui doctrina postea aperuit et sua be- 
neficentia manifestius revelavit. Qua specie non medio- 
criter iuvari posse hominem arbitramur, qui ex Platonis 
doctrina ad nostrae religionis perfectiorem statum se con- 
tulerit. Ita principia quaedam verae Theologiae e Platonis 
scriptis surgere et quasi scaturire videntur »' (In calumn. 
PI., II, 5, 9). Né possiamo dimenticare i termini nei quali 
Ficino salutava il ritorno di Platone nell’opera del Bessa- 
rione: « venerunt, iam venerunt saecula illa, Bessarion, 
quibus et Plato gaudeat et nos omnes, eius familia, sum- 
mopere gratulemur » ‘. 

Con tutto ciò, in un attento esame, se un'influenza dei 
Greci, soprattutto per quanto riguarda la conoscenza del- 
le fonti del pensiero antico, non è da negarsi, neppure va 
ad essa troppo attribuito. Lo stesso Ficino, tracciando in 
una famosa epistola a Martino Uranio una linea ideale di 
sviluppo del suo platonismo, passa dai neoplatonici agli 
scolastici medievali, arabi e latini, trascurando i bizantini, 
e menzionando solo Bessarione accanto al Cusano. Il Pico, 
il dottissimo Pico, che ricorda il Pletone una volta, e for- 
se una volta sola, tra tanto bagaglio erudito non mette i 
platonici bizantini. « Certo i maestri bizantini — osservava 


zione della Chiesa greca con la latina, ascoltò spesso le discussioni sui mi- 
steri platonici di un filosofo greco che di nome si chiamava Gemisto, di so- 
prannome Pletone, quasi fosse un secondo Platone... E a tal segno fu ispi- 
rato dall’ardore della sua parola da esserne tratto a vagheggiare nell’alta sua 
mente un’accademia che avrebbe realizzato, appena se ne fosse data l’op- 
portunità. Quindi... destinò me a un’opera si grande. 

! Non neghiamo che in Platone ci fu una qualche immagine della no- 
stra religione, illuminata dal lume naturale; in seguito il suo creatore e si- 
gnore, con la divina dottrina del figlio suo, la rese esplicita, e con la sua 
bontà la rivelò in modo più manifesto. Riteniamo che in quella traccia trovi 
non piccolo sussidio l’uomo che dalla dottrina platonica si leva alla mag- 
gior perfezione della nostra religione. Cosi dagli scritti platonici si vedono 
sorgere e quasi sgorgare taluni principî della vera teologia. 

? È arrivato, Bessarione, è arrivato ormai per Platone il tempo felice e 
per noi, suoi familiari, è arrivata l’ora della massima esultanza. 
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Giorgio Pasquali — primo fra tutti il venerando Gemisto 
Pletone, hanno messo gli umanisti fiorentini in presenza 
dei testi originali di Platone e, altrettanto che di Platone, 
di Plotino, di Ermes Trismegisto e dello Pseudo-Pitagora, 
persino degli oracoli caldaici. Ma questi testi fruttificaro- 
no in animi preparati a intenderli o a fraintenderli fecon- 
damente, dallo sviluppo di tutta la filosofia occidentale ». 
D'altra parte il Medioevo conosceva e Platone e Proclo e 
l’ermetismo, e il platonismo in molteplici aspetti. Né fra 
l’ultimo frutto della speculazione bizantina, persa dietro 
sottili questioni teologiche, in cui fra l’altro non di rado 
si riverberavano i riflessi di più vitali questioni dibattu- 
te fra i latini; fra questo scaltrito logicizzare, e la vibran- 
te speculazione degli umanisti nessuna affinità è possibile 
rintracciare, nessun contatto effettivo. La stessa questio- 
ne del rapporto fra Aristotele e Platone presso i Greci si 
perdeva spesso in beghe personali, mentre nei Ficino e nei 
Pico riprendeva il tono dell’antico e solenne dibattito fra 
natura e spirito, fra mondo e Dio, fra scienza e sapienza. 

Del resto proprio un greco, Giorgio Scolario, il Genna- 
dio, l'avversario di Gemisto, scriveva: «fra i latini Ari- 
stotele e Platone si sentono maestri e tengono scuola e go- 
dono il culto di questi loro scolari, uomini stranieri, nelle 
mani dei quali non si sarebbero mai aspettati di capitare; 
da noi, invece, essi rappresentano un peso morto, e già da 
gran tempo si sono rassegnati a rimanere in silenzio non 
essendovi più chi li ascolti: tesoro inutile, sorgente cri- 
stallina e dolcissima, che giace interrata e che nessuno si 
cura di disseppellire e di far scaturire dal suolo; e ciò suc- 
cede in un popolo presso il quale essi non si sarebbero 
mai aspettati di essere ridotti al silenzio e di rimanere av- 
volti nell'ombra dell’oblio ». 


2. Giorgio Gemisto, nato in Costantinopoli intorno 
al 1355, venuto su alla scuola di un dotto ebreo, Eliseo, 
apprese forse da questi le dottrine attribuite a Zoroastro. 
Fin dal 1415 cominciò a manifestare il suo disegno di una 
riforma politico-religiosa che rinnovasse radicalmente il 
moribondo impero; « praeter unum Gemistum - scriverà 
nel ’41 il Filelfo — cetera illic omnia commiserationis ple- 
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na». Intorno a lui si venne costituendo un gruppo com- 
patto di seguaci, per i quali delineò lo schema del suo stato 
ideale nelle Leggi (Nouodeoia, n tiv véuwyv cvrYPAPN), 
l’opera che il suo implacabile avversario, il teologo Gen- 
nadio, farà distruggere, e di cui ci sono rimasti solo dei 
frammenti, sufficienti tuttavia a farci ricostruire questo 
strano sogno di una restaurata repubblica platonica, in cui 
sembra ripercuotersi l’eco lontana di Giuliano imperato- 
re. All’inizio del suo scritto sullo Spirito Santo, polemiz- 
zando forse col Bessarione, il Pletone precisa molto chia- 
ramente il suo punto di vista religioso, che era alla base di 
quel rinnovamento spirituale e politico che egli auspicava 
e promoveva. « La teologia greca ponendo al di sopra di 
tutti gli esseri un Dio unico, il Dio supremo, indivisibile 
nella sua sostanza, ed attribuendogli vari figli discendenti 
in vari ordini, inferiori o superiori gli uni a gli altri, inca- 
ricati di presiedere ciascuno a una parte più o meno impor- 
tante del gran Tutto, non ammette che alcuno di essi pos- 
sa uguagliare, e neppure avvicinarsi al Padre. Essa conce- 
de loro, al contrario, un'essenza molto inferiore, e quindi 
una divinità d’ordine differente. E se li chiama Dei e figli 
di Dio, li concepisce come opere di Dio, non credendo op- 
portuno, a proposito di atti divini, distinguere fra genera- 
zione e creazione, o separare la natura di Dio dalla sua at- 
tività ». È evidente che ci troviamo qui del tutto al di fuo- 
ri dell'esperienza cristiana, dinanzi a un emanatismo di ti- 
po neoplatonico, quale possiamo ritrovare nella tradizione 
di Proclo, a cui si connette evidentemente il Pletone, an- 
che nel suo largo uso degli oracoli caldaici. 

Se scorriamo le Leggi, o meglio quello che delle Leggi 
rimane, ci colpisce subito l’esigenza pratica che anima 
l’opera. Gli uomini sono travagliati da concezioni diverse 
e contrastanti; d’altra parte senza una chiara visione del 
mondo e del pasto che l’uomo ha nel mondo, è impossibi- 
le dettare delle salde regole di vita. « Dopo aver chiara- 
mente illustrato questi problemi pregiudiziali, vorremo 
determinare le regole per la vita dell’uomo; si conoscerà 
allora senza fatica e senza difficoltà, quale sia la condot- 


! Eccettuato il solo Gemisto, tutto il resto, là, è da commiserarsi. 
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ta migliore e più utile». Ma in questa indagine conviene 
guardarsi dai retori e dai poeti, « che abbassano gli Dei fi- 
no all’uomo, che innalzano l’uomo fino a Dio, e tutto e 
tutti confondono ». Uniche guide sono i legislatori, che si 
propongono sempre il bene comune (èTì TG xovo dyado 
Tobe vouovc Tideocdar atrouvtec), e i filosofi, che ritengo- 
no la verità base della felicità e massimo fra tutti i teso- 
ri (TV Èv tolc olorv diMmderav xepalatov eVdarpoviae 
TOLOULLEVOL, KAù TAUTTY TPÒ TAVTWY div YpnuaTtwy Suu 
xovtec). Gemisto enumera fra i legislatori Zoroastro, Eu- 
molpo, Minosse, Licurgo, Ifito e Numa; fra i sapienti, i 
Bramani, i Magi, i Cureti, i sacerdoti di Dodona, Tiresia, 
Chirone, i sette Sapienti, Pitagora, Platone, Parmenide, 
Timeo, Plutarco, Porfirio e Giamblico. « Tutti questi, es- 
sendosi accordati intorno alla maggior parte delle questio- 
ni fondamentali, sembrano aver dettato le loro opinioni, 
come le migliori, agli uomini più sensati succedutisi dopo 
di loro. Noi dunque li seguiremo senza cercare novità no- 
stre o altrui su sf grande soggetto. La differenza essenziale 
fra i sapienti e i sofisti è questa, che i sapienti esprimono 
sempre opinioni in armonia con le credenze più antiche, 
in modo che, già per la loro antichità, le dottrine vere so- 
no superiori alle false proposizioni via via formulate; i so- 
fisti invece mirano sempre al nuovo, unico scopo della lo- 
ro ambizione ». Ove il Pletone sottolinea due motivi che 
ritroveremo in Ficino: l’esistenza di una tradizione reli- 
gioso-filosofica (pia philosophia); il valore dell’antichità 
come sicuro deposito di verità. 

La teologia di Gemisto è fondata su una molteplicità 
di Dei. « Di essi Zeus è il re, il più grande, e il migliore 
possibile, che presiede a tutta la realtà, la cui divinità tut- 
to trascende; in tutto uguale a se stesso, del tutto increa- 
to, padre e fattore primo del tutto ». Da Zeus si genera 
primo Poseidon, signore e fattore del cielo, e primo fra i 
fratelli. « Da Era, produttrice della materia, egli stesso al- 
tri ne genera, Dei abitanti entro il cielo, stirpe celeste de- 
gli astri, e Demoni di razza terrestre, già prossima alla no- 
stra ». I vari Dei provvedono agli uomini, o direttamente, 
o attraverso divinità inferiori, secondo le leggi del Dio. 
«Tutto compiono il meglio possibile, secondo un destino 
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immutabile, che deriva da Zeus ». L'universo, che com- 
prende gli Dei del secondo e terzo ordine (dell'Olimpo e 
del Tartaro, del Cielo e della Terra), «è eterno come 
Zeus, né mai ebbe inizio nel tempo, né mai avrà fine; è 
composto di molte parti raccolte in unità; fra tutte le co- 
se fu fatto nel modo migliore, da un artefice perfetto, che 
nulla ha tralasciato; esso resta sempre lo stesso nella sua 
forma originaria, immutabilmente ». 

Se passiamo a considerare l’umanità, « innanzitutto l’a- 
nima, essendo simile agli Dei, rimane immortale ed eter- 
na, in questo cielo, sempre. Sempre unita dagli Dei a que- 
sto corpo mortale, viene mandata ora qua ora là, a causa 
dell’armonia del tutto, perché, riunendosi in noi e nella 
nostra forma ciò che è mortale e ciò che è immortale, il 
tutto cost si colleghi con se stesso (tò Tév... adtò adito 
cuvSéovto) ». D'altra parte, data la natura divina dell’ani- 
ma, « il bello e il bene è il fine della vita...; nella parte im- 
mortale di noi, che dell’essenza dell’uomo è la più alta, gli 
Dei preposti alla nostra formazione hanno posto la nostra 
felicità ». La contemplazione, che è la felicità suprema del- 
le intelligenze divine, è anche il fine che gli uomini si pro- 
pongono: al quale potranno giungere solo quando, supe- 
rata la loro chiusura, collaboreranno con Dio all’unità to- 
tale. « Siamo buoni procurando a ciascuno tutto il bene 
che ha diritto di attendere dai nostri rapporti con lui; non 
siamo mai cause volontarie d’un male, non mostriamoci 
mai odiosi, maligni, nemici della società. Devoti al bene 
della città e della famiglia di cui facciamo parte, antepo- 
niamo sempre questo bene al nostro », seguendo in que- 
sto la legge divina di unità. 

Tutto il rinnovamento sociale a cui Gemisto tendeva 
era cosf fondato su questo rinnovamento religioso e mo- 
rale. Solo ritrovando sé, ed in sé le leggi del tutto, il vin- 
colo dell’universo, gli uomini potranno ritrovare l’ordine 
e la felicità terrena. 

In questo quadro dobbiamo collocare la certezza, da cui 
il Pletone era animato, di una riforma di tutta l’umanità, 
che al di là delle religioni positive viventi avrebbe ben 
presto ritrovata la propria universale fratellanza nel culto 
dei veri elementi divini del mondo. « Audivi ego ipsum 
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Florentiae (venit enim ad concilium cum Graecis) asse- 
rentem una eandemque religionem uno animo, una men- 
te, una praedicatione universum orbem paucis post annis 
esse suscepturum. Cumque rogassem, Christine an Ma- 
chumeti? neutram, inquit, sed non a gentilitate differen- 
tem. Quibus verbis commotus semper odi et ut veneno- 
sam viperam pertimui nec videre aut audire amplius po- 
tui. Percepi etiam a nonnullis Graecis, qui ex Peloponne- 
so huc profugerunt, palam dixisse ipsum, anteaquam mor- 
tem obiisset (iam fere triennio), non multis annis post 
mortem suam et Machumetum et Christum lapsum iri et 
veram in omnes orbis oras veritatem perfulsuram... »'. Co- 
sî Giorgio di Trebisonda (Compar., III, 20), in una testi- 
monianza che qualche storico, a torto, ha creduto poco de- 
gna di fede, mentre si accorda perfettamente con quanto 
sappiamo dell’attività del Pletone stesso, con quella sua 
minuta elaborazione perfino del rituale della nuova fede 
(« vidi, vidi ego et legi preces in Solem eius, quibus, sicut 
creatorem totius, hymnis, extollit atque adorat... » ‘). 
Ora, da quanto si è detto in precedenza, risulta chiaro 
che non molto di questa restaurazione mitologica passò 
nel platonismo italiano, anche se qualche spunto, come è 
stato notato, può ritrovarsi in motivi ficiniani o pichiani. 
Altri, invece, sono gli aspetti dell’opera del Pletone che 
ebbero un’eco effettiva: la polemica antiaristotelica e la 
diffusione degli oracoli caldaici, della dottrina, cioè, attri- 
buita ai Magi e a Zoroastro, che è presente sia in Pico che 
in Ficino come nota costante. Quanto all’opuscolo sulle 
differenze fra Platone e Aristotele (repi ov Aprotote)ng 
mpòc Ia tova Stagéepetat), steso in Firenze durante una 


1 A Firenze io gli sentii dire (venne infatti al concilio coi Greci) che nel 
volgere di pochi anni il mondo avrebbe abbracciato una sola religione nello 
stesso spirito, nello stesso intendimento, nella stessa predicazione. E aven- 
dogli io chiesto se alludesse alla religione di Cristo o di Maometto - «a 
nessuna delle due, rispose, bensf a una religione che non si scosta dalle opi- 
nioni dei Gentili». Colpito da queste parole, lo presi a odiare e a temere 
come una serpe velenosa, e non lo potevo più né vedere né ascoltare. Ap- 
presi pure, da alcuni Greci qui fuggiti dal Peloponneso, che aveva detto 
apertamente, quasi tre anni prima di morire, che non molto dopo la sua 
morte Maometto e Cristo sarebbero caduti di scanno, mentre in tutte le 
terre del mondo avrebbe sfolgorato la verità vera... 

? Ho visto, ho visto proprio io e ho letto le sue preghiere al Sole; con 
quegli inni lo esalta e lo adora come creatore del tutto. 
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malattia, « per far piacere da un lato a chi ci confortava, 
dall’altro a coloro che aderivano a Platone », si tratta di 
un vivace attacco ad Aristotele, per mostrare la superiori- 
tà del platonismo. Di un suo effetto profondo sui latini, di 
cui sia da Gemisto che dal Gennadio viene rilevata l’im- 
preparazione filosofica, è da dubitare. E non tanto perché 
fosse effettiva quell’impreparazione, quanto perché erano 
altre le prospettive entro cui il problema si veniva ormai 
proponendo. Del resto le due autorità filosofiche addotte 
dal Pletone, Pietro Calabro, che pare con ogni probabilità 
identificabile con Pietro Vitali da Pentidattilo, abate di 
Grottaferrata, e il medico Ugo Benzi da Siena, erano ben 
lungi dall’essere astri di prima grandezza nel cielo filoso- 
fico italiano. 


3. Alla questione discussa da Giorgio Gemisto aveva 
accennato Leonardo Bruni, che nella Vita Aristotelis ave- 
va mostrato la sua simpatia per lo Stagirita, mentre nelle 
lettere aveva sostenuto la repugnanza fra certe posizioni 
platoniche della Repubblica e il cristianesimo. Il Pletone 
comincia col rimproverare ai Latini le loro debolezze per 
Aristotele, « persuasi da un certo Averroè arabo ("ABépoh 
tivi "ApaBL tevdopuevor)»; di contro egli esalta Platone 
per aver posto un unico Dio sommo (TavTwv Bacoéa 
@edv... ènutovpyòv), di natura spirituale e separata, irri- 
dendo invece Aristotele per la dottrina dell’anima, per l’a- 
nimazione degli astri (YeXotog d'iotiv Cmaa Yiv tidéevoc 
tà dotpa...), per la sua generale insufficienza ed igno- 
ranza. 

Alle « bestemmie » di Giorgio Gemisto rispose nel ’43 
il Gennadio, mentre Niccolò Sekundinos attaccava Aristo- 
tele. Nel 1455 entrò nella zuffa l’acre Giorgio di Trebison- 
da, che rivolgendosi ai latini scrisse in latino le Compara- 
tiones philosophorum Aristotelis et Platonis. Come gli 
rimprovererà il Bessarione, non sempre egli era stato ne- 
mico di Platone. Nella dedica a Niccolò V della sua ver- 
sione delle Leggi aveva, non solo esaltato la filosofia pla- 
tonica («qua quidem in traductione adeo sum admira- 
tus vel ingenium vel doctrinam vel potius divinitatem il- 
lius hominis, ut rem prae stupore verbis exprimere ne- 
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queam » ‘), ma la pietà e la dirittura religiosa di Platone, 
non discorde da Aristotele, ma quasi suo complemento, 
inviato con lui agli uomini dalla divina provvidenza (ex 
divina providentia bominibus eodem fere tempore mis- 
sos). E non diverse lodi aveva intonato inviando la mede- 
sima versione ai Veneziani e a Francesco Barbaro che gli 
aveva risposto ringraziando (Ep., CIC): « tibi gratias ago, 
qui docuisti patres nostros non solum usu rerum humana- 
rum, sed Platonis quoque consilio usos esse secundum 
deum ad iaciendum fundamenta, quae tantam laudem at- 
que amplitudinem cum belli et pacis artibus essent habi- 
tura » ‘. Cosi nella prefazione alla versione del Parmenide 
indirizzata al Cusano aveva asserito: « est autem liber sic 
et altitudine rerum profundus et argumentorum crebrita- 
te refertus, ut facile hinc Platonis ingenium et naturae 
acumen et disserendi in utramque partem mirabilis facul- 
tas illuceat brevitasque dicendi tanta, ut nil brevius dici 
possit » ?. 

Ora, mosso dall’odio contro il Pletone (« homo ita pru- 
dens ac doctus, ut Christum negaverit et Platoni adheserit 
et scriptis Christianos insequatur suis » ‘ [I, 7]), il Tra- 
pezunzio si scaglia ferocissimo a denunciare l’empietà e 
l’inconsistenza platonica (« de Platonis vero sententia pu- 
det dicere quam inconstanter ac leviter, quam denique fu- 
tiliter excogitata sit »), mentre porta alle stelle la perfetta 
ortodossia aristotelica; « dico Aristotelem unius Dei tri- 
nitatem intellexisse... veritati catholicae valde omnia con- 
gruunt...» (II, 3, 13). 


1 Nel corso della traduzione a tal segno ho ammirato l’ingegno, la dot- 
trina e, direi meglio, la divina statura di quell’uomo, da non trovare, per 
lo sbigottimento, parole adeguate. 

Ti sono grato per avere mostrato che i nostri padri si valsero non solo 
dei mezzi umani, ma anche della guida di Platone nel porre quelle fonda- 
menta che erano destinate a innalzarsi a tanta gloria e grandezza nelle arti 
della pace e della guerra. 

* C'è poi nel libro tale una profondità di contenuto, tale una dovizia di 
argomentazioni, che agevolmente ne traspare l'ingegno di Platone, il suo 
naturale acume, la sua mirabile capacità di discutere il pro e il contro; e la 
concisione è tale che niente si potrebbe esprimere con meno parole. 

‘* Uomo tanto saggio e dotto che negò Cristo, seguf Platone, e ora per- 
seguita i cristiani con i suoi scritti, 

5 Ho ritegno a dire con quanta incoerenza e leggerezza, con quanta in- 
consistenza infine, sia stata elaborata la teoria platonica... Affermo che Ari- 
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La difesa del Pletone suo maestro, e della filosofia pla- 
tonica in genere, fu assunta da un grande conoscitore del 
pensiero greco, traduttore della Metafisica aristotelica, il 
cardinale Bessarione, nato in Trebisonda forse alla fine del 
Trecento, passato al cattolicismo, insignito della porpora 
nel 1439, morto nel ’72, amico del Biondo, del Filelfo, del 
Platina che ne scrisse l’elogio, del Campano. L’ampia ope- 
ra contro il Trapezunzio In calumniatorem Platonis, com- 
posta originariamente in greco in tre libri, dopo molte ela- 
borazioni fu pubblicata nel ’69, in quattro libri, in elegan- 
te latino col sussidio di Teodoro Gaza. La polemica ripre- 
se fra il Trapezunzio e il Perotti (Refutatio deliramento- 
rum Georgii Trapezunzii Cretensis, 1471), e poi fra il Ga- 
za, Michele Apostoli, Andronico Callisto. Continuò fra 
l’Argiropulo, il Gaza, il Trapezunzio e lo stesso Bessario- 
ne che nel De natura et arte, pubblicato come quinto libro 
dell’opera maggiore, minutamente criticò la versione del- 
le Leggi fatta dall’avversario. 

L’In calumniatorem Platonis è qualcosa di più di una 
polemica d’occasione: è un’ampia esposizione del pensie- 
ro di Platone, di cui non si mostra solo l’intima congenia- 
lità col cristianesimo, ma anche l’accordo profondo con 
Aristotele. Qui veramente ci troviamo dinanzi a uno scrit- 
to che non passò senza risonanza nel mondo della cultura 
filosofica rinascimentale dell'Occidente. 

Comincia il Bessarione ricordando il platonismo di Ci- 
cerone e di Agostino, « le due fulgidissime stelle del mon- 
do latino » (ex Latinis... duo illa clarissima lumina), e mo- 
strando come non vi sia stata scienza in cui Platone non 
abbia stampato un’orma duratura. Se poi affrontiamo la 
questione dei rapporti col cristianesimo, mentre è assurdo 
sostenere l’ortodossia dei pensatori classici (« itaque non 
est consilium laborare, ut Platonem Christianum fuisse 
ostendamus, quemadmodum de Aristotele facit adversa- 
rius » '), non sarà difficile, invece, dimostrare la maggior 
vicinanza di Platone al pensiero cristiano, cosa del resto 


stotele ha penetrato la trinità di Dio... Tutto si accorda bene con la verità 
cattolica... 

! Non è perciò ragionevole affannarsi a dimostrare che Platone fu cri- 
stiano, come fa per Aristotele il nostro antagonista. 
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già affermata dai Padri della Chiesa. Né con questo, si af- 
fretta a soggiungere il Bessarione, si vuole in nulla dimi- 
nuire Aristotele, sommo benefattore del genere umano 
specialmente nella Metafisica; « utrunque enim sapientis- 
simum fuisse arbitramur et gratias utrique pro beneficiis, 
quae in genus humanum contulerunt, agendas existima- 
mus » (II, 3). Né si deve, a un tempo, dimenticare la di- 
stanza dal cristianesimo di molte, e fondamentali, dottri- 
ne platoniche: « neque enim illam animarum praeexisten- 
tiam probo nec numerum deorum, non caeli ac siderum 
animas, non multa alia quibus gentiles ab ecclesia dam- 
nantur » |. 

La teoria platonica del Dio uno, ineffabile nella sua uni- 
tà, tenebra luminosa, superessenziale, quale fu celebrato 
da Dionigi Areopagita, secondo Bessarione si troverebbe 
già chiaramente formulata nel Parmzezide, da integrarsi 
col Fedro, col Sofista, col Tirzeo, con la Repubblica, le 
Leggi e le Lettere. E se è assurdo parlare di una qualun- 
que adeguata concezione della Trinità presso i filosofi pa- 
gani (« nemo... sive Platonem sive Aristotelem ideo lau- 
dandum censeat, quod trinitatem divinam aut coluerint 
aut scripserint » ‘), molto più lontano ne fu Aristotele, 
laddove nel sesto libro della Repubblica non è difficile tro- 
vare una menzione del Figlio. « Speciem quandam nostrae 
religionis in Platone fuisse non diffitemur luce naturae il- 
lustratam... Non enim Christi dicta ad Platonis senten- 
tiam accommodanda sunt, sed verba Platonis ad senten- 
tiam Christi »È (II, 5). Il che, insiste Bessarione, non fa 
che confermare in Platone « similitudinem quandam et 
conformitatem cum Christiana religione » ‘. 


! Noi li riteniamo entrambi molto sapienti, entrambi degni di viva gra- 
titudine per il bene che hanno fatto al genere umano... Io non approvo in- 
fatti né la preesistenza dell'anima, né la molteplicità degli dei, né l’attri- 
buzione di un’anima al cielo e alle stelle, né molte altre cose che la chiesa 
condanna nei gentili. 

2 Nessuno... deve credere che Platone o Aristotele meritino lode per 
avere venerato la trinità divina o per averne parlato nei loro scritti. 

3 Non neghiamo che in Platone ci fosse una qualche immagine della no- 
stra religione, illuminata dal lume della natura... Non dobbiamo infatti 
adattare la parola di Cristo alle dottrine platoniche, ma le parole di Plato- 
ne alla dottrina di Cristo. 

* Una certa somiglianza e un certo accordo con la religione cristiana. 
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Se passiamo poi alla produzione del mondo, il Bessario- 
ne ritiene che in Platone vi sia il concetto della creazione 
di tutto dal niente, sia della materia che delle forme. 
« Plato a Deo formas censuit esse productas, tum primas 
et exemplares, tum secundas, rebus gerendis accommoda- 
tas sive eas separabiles sive inseparabiles dicere velis » !. 
Non è il caso di seguire nei minuti particolari quanto il 
Bessarione viene osservando sull’anima, sull’uomo, sulla 
libertà, l’analisi vasta del pensiero dei due massimi filo- 
sofi dell'antichità, messi ormai a contatto con i Latini in 
tutta la ricchezza dei loro sviluppi, in tutti i loro nessi col 
pensiero antico e con il cristianesimo. In questo senso il 
dotto cardinale niceno offriva un sussidio prezioso al sor- 
gente platonismo, ed apriva la via alla conciliazione pla- 
tonico-aristotelica in tono plotiniano e ad una nuova apo- 
logetica impiantata sul platonismo. 

Non troppo diversamente operava l’Argiropulo, nell’at- 
mosfera di una pace filosofica, molto vicina a quella impli- 
cita in Bessarione, il cui atteggiamento complessivo ap- 
provava, anche se poi scendeva a combatterlo su piii sot- 
tili questioni interpretative. L’Argiropulo nel commenta- 
re la Nicomachea veniva svelando e difendendo « Plato- 
nis opiniones atque arcanam illam et reconditam discipli- 
nam » °, criticato da Niccolò Tignosi da Foligno nel De 
ideis, ma seguito e lodato da Donato Acciaiuoli, che stese 
il suo commento alla morale aristotelica proprio seguendo 
alla lettera le lezioni del dotto bizantino (« traductionem 
illius ac ordinem explicandi pluribus verbis secuti sumus, 
lata interdum et diffusa oratione utentes, ut explanatio 
aperta magis magisque omnibus esset communis » °). 


1 Platone ritiene le forme create da Dio, sia le prime ed esemplati, sia 
le seconde, adatte alle esigenze pratiche, separabili o inseparabili che dir 
si vogliano, 

? Le opinioni di Platone e quella misteriosa sapienza riposta. 

* Abbiamo seguito con parole meno stringate la sua traduzione e il suo 
commento, valendoci a volte di un discorso più ampiamente diffuso per 
rendere la spiegazione pir chiara e più accessibile a tutti. 


13 


370 I GRECI IN ITALIA 


1. Sul problema più generale dell'influenza dei bizantini, o, 
meglio, dei rapporti con i bizantini, è da vedere G. Pasquali, Me- 
dicevo bizantino, « Civiltà moderna », 13, 1941, 289-320 (poi in 
Stravaganze quarte e supreme, Venezia 1951, 93-109), negatore re- 
ciso di un apporto determinante della cultura bizantina al Rinasci- 
mento. Concludeva la nota bibliografica cosî: « Su certa insufficien- 
za e insomma secondarietà degli studi greci nella Rinascita italiana 
sono troppo poco note le assennate considerazioni di Augusto Man- 
cini, Italia e Grecia (Firenze 1938, 412 sgg.). Sulla questione del- 
l'origine del Rinascimento, discussa cosî spesso, e ciò nonostante 
non senza frutto, negli ultimi anni, non ho ragione di accumulare 
bibliografia. Ma voglio citare un altro lavoro, ch'è pure il capolavo- 
ro, di Augusto Heinsenberg, Das Problem der Renaissance in By- 
zance, “Historische Zeitschrift”, 133, 1925, 393 sgg.: lo Heisen- 
berg nega con ragione che in Bisanzio vi siano stati mai periodi ri- 
nascimentali ». La 1° ed. di questo libro si muoveva su posizioni non 
diverse, che devono essere modificate, almeno in parte, Per un di- 
verso punto di vista v. per esempio J. Irmscher, Theodoros Gazes 
als griechischer Patriot, « La Parola del Passato », 78, 1961, 161-73. 
Ma un contributo molto notevole per una ripresa della discussione, 
soprattutto a proposito del Pletone e dei suol rapporti con la cultura 
italiana, ha dato F. Masai, Plétbon et le platonisme de Mistra, Paris 
1956 (bibl. generale, 16-23), a proposito del quale E. Garin, Studi 
sul platonismo medievale, Firenze 1958, 153-219. 

Sulla filosofia bizantina in genere v. B. Tatakis, La philosophie 
byzantine, Paris 1949 (vol. suppl. dell’Histoire de la philosophie di 
E. Bréhier); su Psello e il neoplatonismo bizantino: Chr. Zervos, 
Un pbilosophe néoplatonicien du x1° siècle, Michel Psellos, Paris 
1920 (bibl., 24-42). I commenti di Eustrazio di Nicea e di Michele 
d'Efeso, molto usati dagli umanisti, sono stati pubblicati nei voll. 
20 e 21 dei Commentaria in Aristotelem graeca dell’Accademia di 
Berlino. 

Per le opere di Barlaam v. PG, 151, 1249-1364 (Ethica secun- 
dum Stoicos, 1341-64). 

Le opere complete di Giorgio Scholarios, il Gennadio, so- 
no state criticamente pubblicate in otto volumi da L. Petit, X.-A. 
Sidéridés, M. Jugie (Paris 1928-36). Converrà non dimenticare che 
lo Scholarios, aristotelico, fu attivo divulgatore nel mondo greco 
della scolastica latina. Tradusse di san Tommaso i commenti agli 
Analitici secondi, al de anima, alla Fisica; ne tradusse altresi il de 
ente et essentia, fra il 1445 e il 1450(6, 154-321), parti della Surziza 
theol. e della Summa contra gentiles, dopo il 1464 (5, 1-510; 6, 1- 
153), il de fallaciis (VIII, 255-82). Tradusse anche, come è ben no- 
to, le Surmmulae logicales di Pietro Ispano (VIII, 282-337) e il de 
sex principiis attribuito a Gilberto Portetano (VIII, 338-50), il testo 
medesimo che Ermolao Barbaro tradurrà di latino barbaro in latino 
umanistico. Il sottofondo « politico » di questo aristotelismo e di 
questo apprezzamento della scolastica latina risulta molto chiara- 
mente da Giorgio da Trebisonda. Nelle famose Comparationes il 
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Trapezunzio non solo sostiene la concordanza fra Platone da un la- 
to ed Epicuro e Maometto dall’altro, ma anche il carattere « sov- 
versivo » degli scritti di Platone (« Platonis scripta, praecepta, insti- 
tuta, Graeciam perdiderunt »), e la necessità di salvare il mondo 
«occidentale » dal contagio materialistico, platonico-epicureo-isla- 
mico (« nisi provideatur, similiter ruent occidentalia »). Nell’adver- 
sus Theodorum Gazam in Perversionem Problematum Aristotelis, 
ed. Mohler, Aus Bessarions Gelebrtenkreis, Paderborn 1942, 274- 
342, il Trapezunzio contrappone la scolastica latina, e in particolare 
Alberto e Tommaso, agli « umanisti », sia latini che greci. 


2. Sul Pletone, fondamentale l’opera citata del Masai, con 
bibl. esauriente, a cui si rinvia. Le opere filosofiche e teologiche in 
PG, 160 (il repì ov "Aprotote)mg mpòs IMATtwa Sapepetar, 
uscito in greco a Parigi nel 1541 e in latino a Basilea nel 1574, in 
PG, 160, 889-932). Per Le Leggi v. l’ed. di C. Alexandre, Traité 
des Lois, ou recueil des fragments, en partie inédits, de cet ouvrage. 
Texte revu sur les manuscrits, précédé d'une notice historique et 
critique, et augmenté d’un choix de pièces justificatives, la plupart 
inédites, Paris 1858. Ma v. anche B. Kieszkowski, Studi cit. (con al- 
cuni testi), 13-36; R. e F. Masai, L’aeuvre de G. G. Pléthon, « Bul- 
letin de l’Académie royale de Belgique », CI. Lettres, 1954, 536-55. 
Per la comprensione storica dell’« ellenismo » del Pletone è da te- 
nere presente D.-A. Zakythinos, Le despotat grec de Morée, 2 voll., 
Paris 1932, Atene 1953; di grande interesse M.-V. Anastos, Ple- 
tho's calendar and liturgy, « Dumbarton Oaks Papers », 4, 1948, 
183-305. 


3. Perla polemica platonica fra i bizantini emigrati sono da ve- 
dere innanzitutto i 3 voll. di L. Mohler: Kardinal Bessarion als 
Theologe, Humanist und Staatsmann, 1: Darstellung, Paderborn 
1923; 2: In calumniatorem Platonis libri IV... (testo greco e lati- 
no), Paderborn 1927; 3: Aus Bessarions Gelebrtenkreis, Paderborn 
1942 (con testi, oltre che del Bessarione, del Gaza, di Andronico 
Callisto, del Trapezunzio, e di molti altri). Le opere del Bessarione 
in PG, 161 (col « panegirico » del Platina, e con testi del Trapezun- 
zio, di Costantino Lascaris, del Gaza e di Andronico Callisto). 

Sull’Argiropulo v. G. Cammelli, Giovanni Argiropulo, Fi- 
renze 1941 (è il vol, 2 di un’opera d’insieme I dotti bizantini e le 
origini dell’umanesimo, di cui sono usciti anche il vol. 1: Manzele 
Crisolora, Firenze 1941, e il vol. 3: Demetrio Calcondila, Firenze 
1954; e v. anche: id., Andronico Callisto, « Rinascita », 1942, 104- 
215, 174-214); testi dell’Argiropulo in Sp. Lambros, "Apyuporov- 
Mea, Atene 1910; K. Miillner, Reden und Briefen italienischer 
Humanisten, Wien 1899, 3-56 (per le indicazioni dei suoi corsi, dei 
mss, della sua influenza, v. E. Garin, Medioevo e Rinascimento, 
Bari 1961, 210-87). La « dialettica », che i padri Inguanez e Muller 
pubblicarono nel 1943 come opera dell’Argiropulo (« Miscellanea 
Cassinese », 25, Montecassino 1943), è invece del Trapezunzio (C. 
Vasoli, Su una « dialettica » attribuita all’ Argiropulo, « Rinascimen- 
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to », 10, 1959, 157-64); un Compendium de regulis et formis ratio- 
cinandi, che è dell’Argiropulo, ha pubblicato dai manoscritti id., 
« Rinascimento », 15, 1964, 285-339. Larghi estratti dal de institu- 
tione eorum qui in dignitate constituti sunt, in E. Garin, Un tratta- 
tello inedito di Giovanni Argiropulo, negli Studi in onore di Erue- 
sto Codignola, Firenze 1960, 28-35. Non andrà dimenticato che al- 
cuni dei suoi corsi aristotelici vennero pubblicati da Donato Ac- 
ciaiuoli (l'’Expositio in Etbicam Aristotelis usci a Firenze, San Ja- 
copo a Ripoli, nel 1478). Per le traduzioni v. il saggio citato su Le 
traduzioni umanistiche d’Aristotele nel secolo xv. 

Sul Gaza e il de fato v. J. W. Taylor, T. Gaza's de Fato, Uni- 
versity of Toronto, 1925 (e More light on Theodore Gaza's « de 
Fato », « Classical Philology », 21, 333-40); ma v. in Mohler, 3, 236- 
46, Theodori Gazae de Fato. Per la polemica Gaza-Apostolis-Calli- 
sto: J. Enoch Powell, Michael Apostolios gegen Theodoros Gaza, 
« Byzantinische Zeitschrift », 38, 1938, 71-86, col testo, ma, soprat- 
tutto, le edd. in Mohler: Theodori Gazae Adversus Pletbonem pro 
Aristotele de substantia (3, 151-58); Michaelis Apostolii ad Theo- 
dori Gazae pro Aristotele de substantia adversus Plethonem obiec- 
tiones (3, 159-69); Andronici Callisti defensio Theodori Gazae ad- 
versus Michaelem Apostolium (170-203). 


Capitolo quinto 


LA SCUOLA DI MARSILIO FICINO 


1. P. Collenuccio. La vita del Ficino, N. Tignosi. Sant'Antonino. 
L’epicureismo. — 2. Plato noster. — 3. Le traduzioni. La filosofia pla- 
tonica. Aristotele. Plotino. — 4. La teologia. Influenze avicenniane. 
Influenze francescane. — 5. L'anima. Dio. — 6. L'uomo e la sua di- 
gnità. — 7. L’immortalità. - 8. La luce. L'amore. — 9. Astrologia e 
Magia. L. Bonincontri. — 10. L'Accademia. G. Nesi. B. Colucci. Egi- 
dio da Viterbo. — 11. L. Lazzarelli. — 12. Cristoforo Landino. Loren- 
zo dei Medici. 


1. Pandolfo Collenuccio, colpito da condanna capita- 
le nel 1504, autore di saggi e di dialoghi morali di gusto 
lucianesco, in cui si celebra la vita terrena e il lavoro, sor- 
gente di Vita, di Virtù e di Verità (sono da vedere soprat- 
tutto il Filotizzo e l’Agenoria), esaltando in esametri Fi- 
renze, dove aveva vissuto in intima amicizia col Poliziano 
e col Pico, esce a dire: 


Sunt et qui causas rerum mundique recessus 
explorent caelique vias atque abdita tentent 
inconcessa oculis hominum, queis personat alto 
plurimus ore Plato et acutus mentis alumnus!. 


Colui che, benemerito degli studi di filosofia platonica, 
impresse orma profonda in tutto il pensiero europeo tor- 
nando agli originali di Platone e Plotino, fu senza dubbio 
Marsilio Ficino. Nacque a Figline Valdarno il 19 otto- 
bre 1433 da Diotifeci medico e da Alessandra di Nannoc- 
cio di Ludovico. Studiò a Firenze e a Pisa; furono suoi 


! Ci sono di quelli che vanno indagando le cause delle cose, i recessi del 
mondo, e avventurandosi per le vie del cielo, i luoghi nascosti, preclusi agli 
occhi degli uomini; nel loro elevato discorso ricorre spessissimo Platone in- 
sieme all’alunno dal penetrante intelletto. 
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maestri a Firenze Luca d’Antonio de Bernardi da San Gi- 
mignano e Comando di Simone Comandi da Pieve Santo 
Stefano, che più tardi, divenuto favorito dei Medici, pro- 
prio il Ficino raccomanderà ai suoi protettori. I primi ru- 
dimenti del greco sembra imparasse da Francesco da Ca- 
stiglione. La notizia ch’egli fosse scolaro del Platina, data 
da Giovanni di Bardo Corsi nella ben nota Vita Ficini, 
non sembra fondata. Al quale proposito giova ricordare 
che il Corsi, a torto ritenuto scolaro del Ficino, fu invece 
scolaro del Diacceto e frequentatore degli Orti Oricellari, 
né conobbe direttamente Marsilio, e solo nel 1506 com- 
pose la Vita per compiacere al Diacceto, e non senza ine- 
sattezze in parte derivate dagli intenti politici che lo ani- 
mavano. Taluni errori, come l’avere negato l’autenticità 
dell’epistolario ficiniano, inducono a dubitare anche di al- 
tre notizie da lui riferite. 

Primo maestro di filosofia del Ficino fu Niccolò Tigno- 
si da Foligno, medico e filosofo peripatetico, che nel com- 
mento al De arizza svelava qualche propensione tomistica 
e che nell’opuscolo De ideis discusse le interpretazioni 
platonizzanti rinverdite dai corsi dell’Argiropulo. Un’eco 
dei primi studi è dato ritrovare in un complesso di scritti, 
più che opere compiute abbozzi ed appunti, dedicati a Mi- 
chele Mercati da San Miniato, amico fin dall’adolescenza 
del Ficino, a cui il filosofo dedicherà il « dialogo fra Dio 
e l’anima », ricordando le antiche discussioni filosofiche 
(« saepe de moralibus naturalibusque una philosophati su- 
mus » '). Il titolo dato a questi opuscoli, nel codice che li 
conserva (della Moreniana di Firenze), è Sura philoso- 
phie, e vi si tratta di questioni di logica, di fisica, de Deo 
natura et arte, e si conclude con delle questiones de luce 
et alie multe (« magna est dubitatio utrum lux sit corpus 
necne » °), che ci fanno ricordare come il Caponsacchi, ri- 
ferendosi all'insegnamento del Tignosi al Ficino, soggiun- 
gesse che « di vent’un anno seppene tanto, che poté scri- 
vere ad Antonio Serafico certi dubbi intorno alla visione e 
ai raggi del sole », recuperati dal Kristeller. In questi scrit- 


! Spesso abbiamo conversato insieme di filosofia morale e naturale. 
? È molto dubbio se la luce sia o no un corpo. 
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ti si citano specialmente Aristotele, Averroè, i commenta- 
tori aristotelici, e di Platone specialmente il Tirzeo, con 
qualche riferimento alla definizione dell'anima nel Fedro 
e nel Fedone: un bagaglio di cultura scolastica, di tipo pe- 
ripatetico. Nella epistola dedicata al Mercati si sottolinea 
il carattere meramente introduttivo di tali studi, e conve- 
niente a giovani, secondo l’avvertimento platonico: « bre- 
vissimo stilo dialecticae simul et physicae compendiosum 
hunc tibi tractatum mittere decrevi ut illorum iam stu- 
diorum aliquantulum particeps efficiaris, quibus aetatem 
nostram, quantuncumque futura sit, Platonis nostri prae- 
cepta iubent penitus exercendam » ‘. 

Nel ’57 vediamo il Ficino preso dalla questione della 
voluptas, dai suoi studi e commenti lucreziani; a quest’e- 
poca risalgono probabilmente quei commentariola in Lu- 
cretium che in una lettera del ’92 a Martino Uranio con- 
fessa di aver distrutto; di quell’anno è il De voluptate ad 
Antonium Canisianum. Sempre fra il 1457 e il 1458 ap- 
paiono composti i due opuscoli de virtutibus moralibus e 
de quattuor sectis philosophorum, dove ha qualche parti- 
colare interesse quanto è detto appunto di Epicuro e della 
sua concezione di Dio e della pretesa corporeità attribuita 
a Dio («etsi corpus sit Deus, ceteris tamen corporibus 
tantum potestate prestat et puritate, ut ad cetera compa- 
ratus incorporeum videatur » ‘). Cadrebbe tuttavia in er- 
rore chi, o dai titoli, o da certi tardi accenni del Ficino 
stesso, volesse inferire un suo giovanile epicureismo di sa- 
pore soverchiamente empio e « pagano ». In alcune lette- 
re al Mercati e al Serafico (Morali), scritte appunto nel ’57, 
ricche di citazioni da Lucrezio, si trova solo un’accentua- 
zione dell’epicureo desiderio di pace interiore. In uguale 
senso è intesa la dottrina epicurea della voluptas nell’opu- 
scolo al Canigiani compiuto entro il medesimo anno. Con- 
cludendo la sua trattazione, piuttosto storica ed espositiva 
che non critica e costruttiva, il Ficino cita da Lucrezio: 

! Ho deciso di mandarti questo brevissimo compendio di dialettica e di 
fisica per introdurti un poco a quegli studi che, secondo la regola del no- 
HR FAIOnO, devono impegnare a fondo la nostra età, qualunque sia il no- 


? Ammesso che Dio sia corpo, tuttavia di tanto si leva in potestà e pu- 
rezza sugli altri corpi da sembrare incorporeo paragonato alle altre cose. 
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O miseras hominum mentes, o pectora caeca. 
Qualibus in tenebris vitae quantisque periclis 
degitur hoc aevi quodcumque est! nonne videtis 
nihil aliud sibi naturam latrare nisi utque 
corpore seiunctus dolor absit, mente fruatur 
iocundo sensu, cura semota metuque !. 


E commenta ricordando l’epistola di Epicuro a Metro- 
doro e le parole rivolte, morendo, ad Ermarco, e il suo di- 
stacco dal corpo nella pace dell’anima. Tutta l’opera, par- 
tita dalla distinzione platonica del gaudiur (o laetitia), 
proprio dell'anima, contrapposto alla corporea voluptas, 
vuole rinsaldarla attraverso un esame del pensiero aristo- 
telico e stoico, in cui la costante preoccupazione è piutto- 
sto di trovare coincidenze che dissensi, concordie che con- 
frasti. La conclusione è modestamente eclettica: scegli tu 
l'opinione che ti sembra valida, mihi vero satis fuerit Phi- 
losophorum pene omnium, exercendae memoriae gratia, 
retulisse *. Conclusione che riprendeva il motivo della let- 
tera dedicatoria: io non voglio seguire alcun sistema, ma 
col mio Platone esercitare la mia giovinezza nella discus- 
sione delle opinioni altrui, per non dovermi pentire doma- 
ni di frettolose affermazioni. « Satius igitur esse censui ce- 
terorum Philosophorum de voluptate sententias brevi ser- 
mone concurrere, quam meam exprimere » *. 

Quello che colpisce, nell’opuscolo giovanile, è il costan- 
te appello all’autorità di Platone, Plato roster, già con- 
giunto con le autorità della tradizione cristiana e, soprat- 
tutto, con sant'Agostino. Un anno prima, nel ‘56, il Fici- 
no aveva composto su fonti latine (« platonicorum quo- 
rundam latinorum lectione adiutus») per consiglio del 
Landino i quattro libri Institutionum ad Platonicam disci- 
plinam (oggi perduti), dedicati al Landino stesso, e poi 
messi da parte per esortazione di Cosimo e del Landino, 


! O misere menti degli uomini, o cuori ottenebrati. In quale vita tetra 
scorre questo tratto di tempo, qualunque esso sia! Non vedete che la na- 
tura nient'altro reclama se non l'assenza del dolore dal corpo, e la lieta di- 
sposizione dell'animo libero da affanni e da paure? 

2 Io mi contento di aver riportato, a titolo di esercitazione mnemonica, 
il parere di quasi tutti i filosofi, 

+ Ho ritenuto meglio raccogliere in breve i pareri degli altri filosofi sul 
piacere, che-non esprimere la mia opinione. 


LA SCUOLA DI MARSILIO FICINO 377 


« quoad Graecis litteris erudirer — egli scrive — Platonica- 
que tandem ex suis fontibus haurirem... » '. Da tutto que- 
sto risulta chiaro, e lo ha giustamente sottolineato il Kri- 
steller, quanto sia poco fondato il racconto, spesso ripetu- 
to sull’autorità del Corsi e di Zanobi Acciaiuoli, di un in- 
tervento di sant'Antonino nel ’56, che avrebbe indotto il 
padre del Ficino a sottrarre Marsilio agli studi di greco e 
filosofia per mandarlo tra il ’58 e il 59 a Bologna a stu- 
diare medicina; dei quali studi sarebbe frutto la orazio de 
laudibus medicinae da identificarsi con la perduta physio- 
gnomia, menzionata in una lettera del 58. Morto nel ’59 
sant’Antonino, il Ficino tornato in Firenze, e dal padre 
condotto a Cosimo dei Medici, avrebbe da questi ricevuto 
l'impulso a divenire platonico, ossia non più medico dei 
corpi, come suo padre, ma medico delle anime. 

La testimonianza di fra’ Zanobi Acciaiuoli, contenuta 
nell’introduzione alla sua versione di Teodoreto, afferma 
che il consiglio di sant'Antonino avrebbe indotto Ficino 
ad allontanarsi da eresie platoniche, temperando il suo 
platonismo con la tomistica Somma contro i gentili. Ora, 
se possiamo pensare che certi particolari nel racconto del- 
l’Acciaiuoli siano fittizi, nulla ci vieta di ammettere che 
fosse il tomista sant'Antonino ad indurre Ficino allo stu- 
dio di quel Tommaso le cui dottrine vediamo spesso men- 
zionate nella Theologia platonica. Concedere di più pare 
impossibile; abbiamo visto i rapporti con Cosimo già no- 
tevoli nel ’56; sappiamo da sicuri documenti della costan- 
te presenza del Ficino fra Firenze e Figline nel ’57, nel ’58 
e nel 59; non abbiamo notizia di un soggiorno bolognese. 
Infine l’identificazione, proposta dal Della Torre, e messa 
in dubbio dal Kristeller, fra la physiognomia e l’epistola 
de laudibus medicinae, è impossibile ed assurda. Nell’epi- 
stola ad'ignoto del gennaio del ’58 (’59) si rimanda a un 
liber de phisionomia a proposito dei temperamenti e dei 
loro concomitanti somatici, di come nell’aspetto si riveli- 
no le tendenze del carattere umano, da quali segni esterio- 
ri si riconoscano i collerici, i sanguigni, i flemmatici e i 


! Finché, imparato il greco, non potessi finalmente abbeverarmi del pla- 
tonismo alle sue fonti... 
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malinconici. Nulla di tutto questo nella orazione in que- 
stione, contenuta nel quarto libro delle epistole, e compo- 
sta a tenera aetate, e neppure nella lettera a Tommaso Va- 
lori, lode generica della medicina, occupata per circa un 
quarto da una citazione dal Timeo. 

Nel ’62 Cosimo il Vecchio e Amerigo Benci gli regala- 
vano entrambi un codice platonico. Nella villetta di Ca- 
reggi, dono anch’essa di Cosimo, il filosofo cominciava 
quella versione di scritti platonici che costitui uno dei mo- 
numenti più insigni della sua attività. Aveva tradotto ad 
verbum per sé solo — mibi solo — gl’inni d’Orfeo, d’Ome- 
ro, di Proclo, la Teologia d’Esiodo. Nell'aprile del ’63 
compie la sua prima fortunata traduzione, i libri ermetici, 
portati da poco dalla Macedonia da Leonardo da Pistoia. 
L’opera, che ebbe una diffusione straordinaria ed un’in- 
fluenza enorme, non introduceva nel mondo occidentale 
idee prima ignote. Come ricorda il Ficino stesso, l’Ascle- 
pius, in una versione falsamente attribuita ad Apuleio, era 
ben noto ai latini ed aveva ispirato tutta la tradizione pla- 
tonica medievale insieme con i larghi tratti ermetici citati 
da Lattanzio. Nel tardo Medioevo il Bradwardine aveva 
probabilmente conosciuto anche altri scritti greci; per non 
dire di scritti numerosi, di varia origine e di tradizioni di- 
verse, pieni di temi ermetici. Tuttavia colui che immise 
veramente nel pensiero europeo questi suggestivi docu- 
menti della religiosità stoico-platonica, mista a complesse 
influenze orientali, fu il Ficino, mentre con ammirato stu- 
pore andava ritrovando in quell’antica, anzi ai suoi occhi 
antichissima sapienza, gli accenti medesimi della gnosi cri- 
stiana. Il concetto di una pia philosophia propria di tutta 
l'umanità, che una docta religio viene scoprendo entro le 
meditazioni dei saggi di ogni tempo; l’idea di questa eter- 
na rivelazione, comune a tutti gli uomini e a tutti i popoli, 
culminata in modo esemplare nel cristianesimo: ecco ciò 
che Ficino trova nel tre volte sommo Ermete. 

Nella lettera di dedica a Cosimo, dopo avere ricordato 
le antichissime origini del Trismegisto, e l’uso egiziano di 
scegliere i sacerdoti fra i filosofi, continua tracciando la 
storia di quella sapienza sacerdotale che Ermete avrebbe 
consegnato nei suoi scritti: « hic inter philosophos primus 
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a physicis ac mathematicis ad divinorum contemplationem 
se contulit, primus de maiestate Dei, daemonum ordine, 
animarum mutationibus sapientissime disputavit. Primus 
igitur theologiae appellatus est auctor: eum secutus Or- 
pheus, secundas antiquae theologiae partes obtinuit. Or- 
phei sacris initiatus est Aglaophemus; Aglaophemo suc- 
cessit in theologia Pythagoras, quem Philolaus sectatus 
est, divi Platonis nostri praeceptor » '. In questo modo 
l’unica e concorde tradizione dell’antica teologia (una pri- 
scae theologiae undique sibi consona secta), nata con Er- 
mete, si conclude con Platone. Fulcro del suo insegnamen- 
to la conversione dell’anima dai mutevoli inganni dei sen- 
si, dalle nebbie della fantasia, verso i penetrali della men- 
te, finché la mente divina (Pimandro) non riversi sulla 
mente umana la luce della verità eterna, unde ordinem re- 
rum omnium, et in Deo existentium et ex Deo manan- 
tium, contemplatur*. La conoscenza non è che un ritorno 
dal mondo a se stessi, per salire sopra di sé. Le due tappe 
del senso e della fantasia aprono all’anima la possibilità di 
chiudersi nella #2ex5, la quale, tuttavia, per sé sola non 
può ascendere al vero senza una luce che piova dall’alto e 
conquisti alla verità la capacità umana. Dopo l’ascesa l’uo- 
mo, cui fu data la luce, tornato fra gli uomini, comunica 
ad essi la verità di cui fu fatto miracolosamente partecipe: 
« demum quae divino sunt numine revelata, ceteris homi- 
nibus explicat » ?. 

Non a caso Marsilio finisce la versione di Ermete prima 
di accingersi a tradurre Platone. Alla filosofia platonica si 
avvicinerà sempre come a una rivelazione compiuta e per- 
fetta, come alla teologia in cui velatamente sono già adom- 
brate tutte le verità cristiane. D'altra parte la vera filoso- 


! Costui, primo tra i filosofi, si volse dalla fisica e dalla matematica alla 
contemplazione delle cose divine; per primo trattò con altissima sapienza 
della sovranità di Dio, della gerarchia degli spiriti, della trasmigrazione 
delle anime. Perciò fu per primo chiamato teologo: Orfeo, tenendogli die- 
tro, ebbe il secondo posto nella teologia classica. Ai misteri di Orfeo fu 
iniziato Aglaofemo; gli successe Pitagora, seguito da Filolao, maestro del 
nostro divino Platone. 

? Onde contempla l’ordine di tutte le cose, e in quanto esistono in Dio 
e in quanto emanano da Dio. 

* Alla fine comunica agli uomini le verità che gli sono state rivelate da 
fonte divina. 
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fia, quella che tratta delle cose divine, nata da una rivela- 
zione, da una illuminazione gratuita, coincide con la reli- 
gione, è essenzialmente religiosa. « L’eterna sapienza di 
Dio ordinò che i misterii divini almeno nei principii della 
Religione da coloro solamente fussino trattati, i quali era- 
no veri amatori della sapienzia vera. Per questo avvenne 
che presso gli Antichi i medesimi uomini le cagioni delle 
cose ricercavano e ancora amministravano i sacrifici di Co- 
lui, il quale è somma cagione delle cagioni ». 

Il Pimandro usci a stampa nel ’71; ma già nel ’63 un 
amico del Ficino, Tommaso Benci, traduceva in italiano la 
versione ficiniana. In quell’anno stesso, tra l’aprile e il 
maggio, Marsilio cominciava la traduzione dei dialoghi 
di Platone e la compiva, pare, nel ’68. Non si limitava a 
tradurli; via via componeva degli argumzenta, riservando- 
si poi di compiere dei più vasti commenti, taluni dei qua- 
li costituiscono opere essenziali per la comprensione del 
pensiero ficiniano: tale in primo luogo il commento al 
Convivio rimaneggiato nel testo latino tra il ’69 e il ’74, 
e prima del ’74 tradotto dall’autore stesso in italiano, « ac- 
ciocché quella salutifera manna... a più persone sia comu- 
ne e facile ». Seguono le parafrasi del Filebo e del Fedro 
(del ’74), il commento al Tizzeo (1484), a cui il Ficino 
aveva pensato ancora adolescente, e quello al Parmenide 
del ’94, dove non manca una punta polemica contro il Pi- 
co. Si direbbe quasi che Ficino intendesse fare per Plato- 
ne quello che Averroè aveva fatto per Aristotele. 

E poiché si discorre delle versioni ficiniane, prima del 
°64 aveva tradotto Alcinoo, Speusippo, i simboli e i versi 
attribuiti a Pitagora, l’Assioco che attribuiva a Senocrate; 
sono compiute entro il 74 le versioni del de secta pytha- 
gorica di Giamblico, del commento di Ermia al Fedro, di 
Teone di Smirne. Nell’84, per esortazione del Pico, co- 
mincia la versione di Plotino, compiuta con i commenti 
nel ’91, non senza lunghe interruzioni, durante le quali, 
fra l’88 e l’89, traduce il de mysteriis attribuito a Giam- 
blico, Proclo, Porfirio, Prisciano, Teofrasto, Sinesio, Psel- 
lo. Seguono, fra il ’90 e il ’9I, le versioni e i commenti 
della Mistica teologia e dei Nomi divini dello Pseudo-Dio- 
nigi e, fra il ’92 e il ’93, di frammenti di Atenagora. 
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Come si vede, si tratta di un corpus platonicum impo- 
nente, nei confronti del quale Ficino si poneva, non tanto 
come filologo accurato o storico obbiettivo, ma come cre- 
dente di fronte a una rivelazione. Ché questi due concet- 
ti, di una tradizione teologica ininterrotta da Ermete a 
Platone, e di una filosofia come luce interiore, dono di 
Dio («la filosofia è dono di Dio, e una sua somiglianza e 
una felicissima imitazione del medesimo »), stanno al cen- 
tro dell’animo ficiniano nella sua venerazione per i plato- 
nici. 


2. S'è vista la catena che congiunge Ermete a Platone 
e ai platonici; ma Ficino sa bene che la pia philosophia 
non si è fermata con i neoplatonici, ed in una ben nota let- 
tera a Martino Uranio del 1489 indica le tappe successive 
di questa « rivelazione »: Dionigi Areopagita, Agostino, 
Boezio, Apuleio, Calcidio, Macrobio, Avicebron, Alfara- 
bi, Avicenna, Enrico di Gand, Duns Scoto, Bessarione, il 
Cusano. Nella lettera medesima sono esposti i motivi del- 
la superiorità platonica: «il divino Giamblico di mente 
degli Egizi due vie alla felicità descrive, una filosofica, l’al- 
tra sacerdotale, quella dice essere più aperta a trovar la fe- 
licità, questa più breve a l’acquistarla, quella hanno prin- 
cipalmente eletto i Peripatetici e i filosofi, per quest'altra 
il popolo religioso cammina. Il nostro Platone ambedue 
queste vie mirabilmente in una congiunse, ed è in ogni 
luogo e religioso parimente e filosofo e disputatore sotti- 
le, sacerdote pio e facondo oratore. Per il che se voi le pe- 
date del divino Platone... seguiterete, mostrandovelo Id- 
dio troverete e menandovi Iddio acquisterete la medesima 
felicità. Massime che il nostro Platone con ragioni Pitta- 
goriche e Socfatiche la legge mosaica segue e la christiana 
predice ». Ove si delinea il carattere sacerdotale della filo- 
sofia platonica, la sua distinzione dall’indagine aristotelica, 
la sua coincidenza con l’ebraismo, il suo carattere profeti- 
co rispetto a Cristo. 

Il Ficino non si stancò mai di insistere sul carattere par- 
ticolare della sapienza platonica, movimento « amoroso » 
che ascende dal fluire terreno all’eterno immutabile, per 
godere il possesso del bene e vivere poi fra gli uomini se- 
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condo la legge di verità contemplata in Dio. « Ma la dia- 
lettica, non solo vuole che sia quella logica la quale quelle 
prime e minutissime regole di argumentare ne insegna, ma 
ancora uno profondo artificio d’una mente libera e spedita 
al poter comprendere la vera e pura sostanza di ciascuna 
cosa, prima con naturali, poi con sopranaturali cagioni... » 
Non dunque analisi dell’esperienza, o scala di sillogismi, 
ma profondo artifizio: quel dibattito interno, di cui Pla- 
tone parla nella lettera settima, al termine del quale, d’un 
tratto, come luce improvvisa, come doro di Dio (« per il 
che Platone afferma la filosofia essere dono d’Iddio »), la 
verità si manifesta alla mente. « La filosofia adunque è 
una salita dell’animo dalle cose basse a le alte, dalle tene- 
bre alla luce. Il principio suo è l’istinto della divina men- 
te. Il suo mezo sono le facultà e le discipline che abbiamo 
narrate. Il fine una possessione del sommo bene. Il frutto 
finalmente un giusto e buon governo degli uomini ». AI 
iunge, piu oretico, Der 
ii » Platone è maestro nel senso che è una 
specie di profeta, che rivolge un appello irresistibile. « E 
noi la vita di Platone e la sua sapienza, dal giudizio dei sa- 
vi approvata, onoriamo e veneriamo, e... liberamente gri- 
diamo: noi che della platonica famiglia siamo, niente mai 
abbiamo conosciuto che festivo, lieto, celeste e superno 
non sia stato ». Con queste parole si chiude l’opuscolo 
della vita di Platone; profeta pagano, anzi, secondo le pa- 
role di Numenio, Mosè atticizzante egli parve sempre al 
Ficino. E ancor più che mosaico, cristiano veramente gli 
sembra Platone, se vi trova perfino quanto è scritto nel 
Vangelo di Giovanni. « Queste cose adunque dicono gli 
platonici. E voi..., poscia che, ne l’Academia entrato, que- 
ste cose là dentro da quei grandi uomini avrete intese, e 
molte altre e maggiori..., forse con quella voce che già 
mandò fuor Pietro griderete: gli è cosa buona lo star qui; 
facciamoci non tre, ma tremila tabernacoli ». Filosofia, in- 


siste altrove, riferendosi a Socrate, è intericre richiamo 


del Dio Î Tlosofia è è trasformazione intima e nuovo nasci- 
mento, donato, non conquistato, ETNIE n nquistato, Il quale dono, se ad al- 


cuno è concesso, costui ea Sidi tale che « tutte le cose 
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mortali sprezza, e ne la intima sottigliezza e acutezza della 
sua mente dai divini raggi è illustrato e la futura beatitu- 


tazione religiosa del platonismo. Platone significa un filo- 
sofare tutto diverso da quello d’Aristotele; sua è l’idea 
che il vero è una luce che viene dall’alto, un aprirsi a Dio, 
un donarsi di Dio. La realtà non sono le cose, la verità 
non è nell’apparenza. Conoscere non è cercare nel mondo, 
attraverso un’analisi, la verità del mondo; è ritrarsi dalla 
falsità del mondo per aprirsi alla luce dell’essere. A una 
luce che non conosce tramonto e che si concede solo agli 
uomini che si macerano per averla, che si sciolgono dal 
corpo, che si ritraggono dai sensi, che si contraggono in sé 
e nel silenzio delle cose ascoltano la voce di Dio: la mede- 
sima voce che ha parlato a Mosè, a Ermete, a Pitagora, a 
Platone; che è il Verbo. Per questo la verità non è una 
graduale conquista umana; è l’eterna rivelazione, varia nel 
linguaggio, arabo, perso, siro, ma identica in sé. Ficino 
ammira stupito l’armonia della filosofia di tradizione pla- 
tonica, e ne traduce i monumenti per mostrare la concor- 
dia della verità sotto il diverso velame delle lingue. Unica 
verità, non tanto perché è la medesima trasmessa a tutti, 
quanto perché nelle varie epoche alcuni uomini hanno sa- 
puto la via per cercarla; « solo a chi batte alla porta del 
Signore, sarà aperto ». Ed ecco le conventicole, e quasi le 
confraternite; ecco il carattere iniziatico. La verità, la luce 
che si fa nell’interno del tabernacolo, non si spieg® non si 
dialettizza. È una medesima esperienza quella che si sve- 
la nei teologi d’ogni tempo; si ritrova dovunque un iden- 
tico linguaggio. La conoscenza — per usare le stesse imma- 
gini ficiniane — è il bacio che corona l’amore; quel bacio 
— come dirà il Pico — in cui la vita, giunta al suo culmine, 
raggiunge quella unità dell’essere che è la morte dell’esi- 
stente. Nel proemio alla traduzione della Mistica teolo- 
gia Ficino si compiace di scherzare sui furori di Dioniso, 
quando le menti, « partim amore nativo, partim instigante 
Deo, naturales intelligentiae limites supergressae, in ama- 
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tum Deum mirabiliter transformantur » '. Platonismo, se- 
condo Ficino, anche quando la ragione quasi contratta nel- 
la sua originaria pienezza è il Verbo, il Logos, Cristo. Pla- 
tone infatti ha visto la Verità, e Cristo è la Verità. 
Appunto perciò, Platone, e la tradizione platonica, an- 
che quando espongono logicamente il vero, parlano sem- 
pre di Dio, non di concetti; la forma della trattazione è 
logica, il senso è teologico. « Pythagorae Socratisque et 
Platonis mos erat ubique divina mysteria figuris involu- 
crisque obtegere, sapientiam suam contra sophistarum iac- 
tantiam modeste dissimulare, iocari serio et studiosissime 
ludere. Itaque in Parzzenide, sub ludo quodam dialectico, 
et quasi logico... ad divina dogmata passim theologica 
multa significat. Praeterea consuetudo fuit Pythagoreo- 
rum Platonisque plures invicem materias, partim more na- 
turae, partim ratione gratiae, opportune miscere. In Phae- 
dro conflat cum Theologia oratoriam, et potissimum. In 
Timaeo physicis inserit mathematica... » ?. Cosî nell’intro- 
duzione al commento del Parzzenide; ed era necessario ri- 
cordarlo, per mostrare quanto poco « filologo » fosse il Fi- 
cino, quanto poco ricercasse il vero Platone, quanto Pla- 
tone rappresentasse per lui, in forma esemplare, solo l’iti- 
nerario dell’anima a Dio. Nella introduzione alle epistole 
del maestro non esita a dire che i dialoghi sono l’introdu- 
zione al mistero, e consistono alii quidem in purgando so- 
lum, alii vero... in convertendo. Quando poi l’anima, fi- 
nalmente, « se ab inferioribus receperit ad seipsam, et a 
se ipsa ad superiora converterit » *, allora non più parole: 


! Parte per amore innato, parte sollecitate da Dio, oltrepassati i limiti 
dell’intelligenza naturale, mirabilmente si trasformano nel Dio che è og- 
getto del loro amore. 

? Era costume di Pitagora, di Socrate e di Platone, di occultare ad 
ogni proposito i misteri divini con immagini e simboli; di dissimulare mo- 
destamente la propria sapienza in contrasto con l’albagia dei sofisti; di dire 
scherzando cose serie e di portare grande impegno nel giuoco. Cosî nel Par- 
menide, sotto un giuoco dialettico e quasi logico... [Platone] qua e là espri- 
me molti principî teologici relativi alle verità divine. Fu inoltre consuetu- 
dine dei pitagorici e di Platone, intrecciare opportunamente cose d’interes- 
se naturale e principî religiosi. Nel Fedro fonde insieme oratoria e teolo- 
gia, e con ottimi resultati. Nel Tirzeo introduce la matematica nella fisica... 

* Alcuni hanno solo funzione purificatrice, altri... mirano a convertire... 
[L'anima] dalle cose inferiori si raccoglierà in se stessa, e da se stessa si 
volgerà alle cose superiori. 
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la comunicazione può avvenire solo ex mente in menter, 
a quel modo che il mistico vero affidato da Dio a Mosè 
non fu consegnato alla scrittura, sed animis commenda- 
tum. A Dio, insiste Ficino, non si giunge con l’intelletto; 
la filosofia sgombra l’anima, la ritrae dal mondo, «la di- 

ad attendere lo sposo ». solo Dio, se Verrà, farà Iu- 
SOT mme HIS got sd summum bonum pervenire cu- 
piunt, non scientia et exercitatione ingenii opus est, sed 
firmitate, quiete, tranquillitate. Quae quidem divina fides 
est, quae nos ad summum bonum divinaque omnia ineffa- 
bili ratione trahit atque coniungit. Profecto non per scien- 
tiam aut actionem ullam ingenii exquirere summum bo- 
num, aut ad ipsum aspirare debemus, sed offerre commen- 
dareque nos divinae luci, et praeclusis sensibus in illa in- 
cognita et occulta entium unitate quiescere. Hoc enim ge- 
nus fidei omni doctrina antiquius » *. Questa fede, anterio- 
re ad ogni scienza; questo tendere dell’anima nel silenzio 
delle cose; questa preghiera degli esuli che anelano alla pa- 
tria; questa invocazione al padre dei figli dispersi; questa 
continua scuola di morte per ottenere la vita; questo chiu- 
dersi alla luce del mondo che è tenebra, per vedere la te- 
nebra che è luce: ecco, per Ficino, e nei termini di Ficino, 
il filosofare incarnato in Platone e nella tradizione platoni- 
ca: amore; coscienza di una mancanza, ricerca di un teso- 
ro nascosto. Sacerdozio che serve umilmente un Dio che il 
limite umano non possiede, né può possedere. Filosofia, 
perché filosofia è ansia; religione, perché religione è cer- 
tezza della patria nelle vicende dell’esilio. Né c’è contrasto 
fra Platone e Cristo; l’uno è l’ansia del vero, l’altro è il 
Vero. L’uno è amore di Dio; l’altro è Dio. Quel Dio che 
il profeta pagano annuncia nella Repubblica; quel Dio che 
l'umanità cerca ancora, presente e inafferrabile, rivelato 
ed ignoto. Questo stesso linguaggio ficiniano, fatto di im- 


! A chi desidera elevarsi al sommo bene, non occorrono la scienza e l’e- 
sercizio della mente, ma la costanza, la quiete, la tranquillità. È la fede che 
ci innalza al sommo bene e a tutte le cose divine per una via ineffabile, 
Non dobbiamo per certo ricercare il sommo bene o aspirare ad esso attra- 
verso la scienza o altra attività della mente, ma dobbiamo offrirci e affidarci 
alla luce divina, e fatto tacere il richiamo dei sensi posare in quella scono- 
sciuta e nascosta unità degli esseri. Questo genere di fede precede ogni 
scienza. 
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magini, di metafore; questo compiacimento di un discor- 
so sacerdotale e profetico, di tono iniziatico, è significati- 
vo di tutto il suo modo di filosofare: di che cosa egli in- 
tenda per filosofia. 

Quando, dopo aver tradotto Ermete e Platone, affrontò 
Plotino, ancora una volta ribadî la sua tesi con vivacità 
polemica contro gli aristotelici. « Non senza un decreto 
della divina provvidenza avvenne che una certa filosofia 
religiosa (pia philosophia) nascesse mirabilmente concor- 
de, con Zoroastro fra i Persiani e con Ermete fra gli Egizi; 
si alimentasse di poi con Orfeo ed Aglaofemo presso i 
Traci per crescere tosto con Pitagora fra i Greci e gli Ita- 
lici, e giungere infine a compimento in Atene con Platone. 
Era costume degli antichi teologi nascondere i divini mi- 
steri sotto formule matematiche e metafore poetiche, per- 
ché non venissero propalati al volgo. Ma Plotino alla fine 
liberò la teologia da quei veli e solo, come attestano Por- 
firio e Proclo, penetrò per divina ispirazione gli arcani de- 
gli antichi... Noi abbiamo lavorato a tradurre e chiarire 
questa teologia in Platone e Plotino, perché alla sua luce 
i poeti smettano di considerare empiamente sul piano del- 
le loro favole i sacri misteri, e i Peripatetici nella loro 
maggioranza, e cioè a dire quasi tutti i filosofi, siano di- 
stolti dal considerare la religione comune una favola da 
vecchierelle (zon esse de religione saltem communi tan- 
quam de anilibus fabulis sentiendum). Il mondo intero, 
infatti, è oggi invaso dagli aristotelici, divisi in due sette, 
alessandrina e averroistica: l’una sostiene che il nostro in- 
telletto è mortale, l’altra che è unico in tutti gli uomini. 
Gli uni e gli altri ugualmente distruggono ogni religione, 
soprattutto col negare ogni divina provvidenza nel mon- 
do umano. E con ciò tutti tradiscono anche il loro Aristo- 
tele, la cui mente oggi ben pochi intendono, tranne il no- 
stro sublime complatonico Pico, con quella pietà che mo- 
strarono un giorno Teofrasto, Temistio, Porfirio, Simpli- 
cio, Avicenna, e, in tempi recenti, il Pletone. Se qualcuno 
poi ritenesse che un’empietà tanto diffusa, e sostenuta da 
ingegni tanto potenti, potrebbe esser distrutta con una 
semplice predicazione della fede, costui andrebbe ben lun- 
gi dal vero... C’è bisogno di ben altro, e cioè o di un di- 
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retto e miracoloso intervento divino, o almeno di una re- 
ligione filosofica capace di essere accetta e talora convin- 
cente presso dei filosofi (philosophica quadam religione, 
philosophis eam libentius audituris quandoque persuasu- 
ra). Ai nostri tempi la divina provvidenza ama appoggiare 
la religione all'autorità razionale della filosofia (ratione 
philosophica confirmare), finché al tempo stabilito, come 
già ha fatto una volta, la confermerà dovunque con i mira- 
coli. Per ispirazione dunque della provvidenza divina ab- 
biamo interpretato il divino Platone e il grande Plotino ». 

A nessuno sfuggirà l’importanza di questo testo per il- 
lustrare l'atteggiamento ficiniano, sia nei riguardi della fe- 
de dei semplici e delle prediche dei frati (pensava fra gli 
altri al Savonarola?), sia di fronte all’aristotelismo. Ben 
lungi dall’elaborare una filosofia ribelle, egli intende fon- 
dare un’apologetica nuova (philosophica quaedam religio) 
sul platonismo, rimanendo legato alla tradizione cristiana. 
Quell’aprirsi alla verità in cui fa culminare il processo co- 
noscitivo, quell’ascoltare il verbo di Dio, sono infatti per- 
fettamente aderenti alle ultime manifestazioni del plato- 
nismo medievale quale era venuto esprimendosi, per fare 
solo un grande esempio, nel francescanesimo bonaventu- 
riano. 

D'altra parte, nel testo citato, vediamo manifestarsi 
quell’esigenza, che il Pico pose energicamente, di appro- 
fondire i rapporti fra Aristotele e Platone; esigenza di cui 
un più chiaro documento è la lettera a Filippo Valori, del 
1488, con cui gli viene dedicata la versione commentata 
di Prisciano. Rivoltosi ai platonici e ai peripatetici — di- 
chiara Marsilio — « parendomi che le risposte loro tra loro 
fussero contrarie, dal principio mi disperava... Ma non 
molto dopo Temistio mi diede ferma speranza, afferman- 
do che tanti filosofi non sono tra loro di parere discordi, 
ma solo con parole, ed essere la medesima opinione intor- 
no all’anima quella di Platone, d’Aristotele e di Teofra- 
sto, ma sotto diverse parole celata ». E soggiunge che or- 
mai l’universale concordia è stata dimostrata dal Pico. A 
Mattia Corvino, inviandogli il medesimo scritto, osserva: 
« conoscerete quello che Temistio afferma, essere la mede- 
sima opinione di Platone, d’Aristotele e di Teofrasto in- 
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torno alla mente, cioè che a tutti gli uomini sia comune, e 
quella sola sia mente divina che le umane menti illustra, e 
questa i Peripatetici chiamano intelletto agente; e tante 
sono le proprie menti agli uomini quante sono l’anime, e 
queste anime sono similmente immortali, le quali eglino 
sogliono chiamare intelletti possibili, cioè possibili ad es- 
sere da la divina mente formati. Per queste cose intende- 
rete che Alessandro e Averroè sono refutati, e la divinità 
dell’anima nostra al tutto conoscerete ». 


3. L’apologetica platonica del Ficino trovò la sua e- 
spressione, oltre che in vari opuscoli compresi fra le lette- 
re, nella Theologia platonica de immortalitate animorum 
in diciotto libri, dedicata a Lorenzo, e nel De christiana 
religione. A proposito della prima opera, composta fra il 
1469 e il 1474, si è spesso parlato, sulle orme del Corsi, 
di un rimaneggiamento a cui sarebbe stata sottoposta, in 
seguito a una conversione religiosa. Il Ficino, « pagano » 
in origine, cristianizzatosi poi, avrebbe rifatto in un secon- 
do momento l’opera sua. Che il Ficino si sia sempre sen- 
tito perfettamente ortodosso, fino dai primi scritti, abbia- 
mo visto; che nessun rimaneggiamento importante sia sta- 
to apportato all’opera sua massima, ha dimostrato con la 
consueta precisione P. O. Kristeller, che ha anche rileva- 
to le elaborazioni avvenute fra il ’75 e l’82, anno della 
pubblicazione. Fra il ’75 e il ’77 il Ficino andò stendendo 
anche la Disputatio contra iudicium astrologorum, che 
per alcune parti coincide con luoghi della Theologia. Nel 
"74, all’inizio del sacerdozio, cum primum sacerdotii sa- 
cris initiatus sum (18 dicembre 1473), compone e pubbli- 
ca in italiano la Religione cristiana, che traduce quindi 
egli stesso in latino. 

In occasione della peste del ’78-79 pubblica il Consiglio 
contro la pestilenza stampato nell’81. Nel 1489, a spese di 
Filippo Valori, escono i tre libri De vita, di cui il primo 
era stato composto nel 1480 come commento al III delle 
Leggi, il terzo come commento a un capitolo delle Eyzea- 
di (IV, 3, 11), il secondo, nell’89, ispirato da uno scritto 
di Arnaldo da Villanova. La diffusione del libro procurò 
nel ’90 al Ficino accuse di magia che gli fecero stendere 
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un’Apologia e lo indussero a cercare protezioni, finché Er- 
molao Barbaro non l’ebbe assicurato della benevolenza del 
pontefice. 

Giungiamo cost ai dodici libri delle epistole, pubblicate 
nel 1495, vasta silloge di trattatelli filosofici, spesso fon- 
damentali per intendere l’opera ficiniana, e di cui strana- 
mente il Corsi mise in dubbio l’autenticità, con un’ipotesi 
che non potrà non apparire assurda a chiunque dia appe- 
na un’occhiata ai testi. Il primo libro, che non contiene 
scritti posteriori al ’76, include, fra l’altro, sei trattati 
(Dialogus inter Deum et animam theologicus, De furore 
divino, De lege et iustitia, De felicitate, Oratio ad Deum 
theologica, Laus philosophiae). Il secondo libro è compo- 
sto esclusivamente di trattati, fra cui il De raptu Pauli, il 
De lumine, le Quinque claves Platonicae sapientiae; il ter- 
zo libro contiene lettere del ’76 e del ’77; il quarto lettere 
del ’77 e, fra gli opuscoli, il De vita Platonis, il De laudi- 
bus philosophiae, il De laudibus medicinae; il quinto so- 
lo lettere dal ’77 all’88; il sesto lettere dal ’77 all’81, l’O- 
ratio Christianae gregis, l’Orphica comparatio Solis ad 
Deum (’79); il settimo va dall’81 all’84; l'ottavo dall’84 
all’88 (Concordia Mosis et Platonis, Confirmatio Christia- 
norum per Socratica, Oratio de Charitate); il nono dal- 
l’88 all’89, il decimo dall’89 al ’o91 (Apologi de voluptate 
quattuor, a commento del Filebo), l'undicesimo dal ’91 al 
"92, il dodicesimo fino al ’94. 

Agli ultimi anni della vita appartiene l’interrotto Corz- 
mento a San Paolo. Il 3 ottobre 1499, a sessantasei anni, 
il Ficino muore a Careggi. Fu sepolto in Santa Maria del 
Fiore dove gli fu innalzato un monumento come al mag- 
gior filosofo fiorentino. Caratterizzarlo è difficile. Creden- 
te fervido e sincero, a quarant'anni volle consacrare la 
sua attività al servizio della chiesa con i voti sacerdotali. 
Intorno a lui, nella villa di Careggi, amò riunire amici e 
dotti d’ogni paese, discutendo, nel fervore della rinascita 
platonica, di questioni grandi e piccole. Le sue lettere, le 
sue relazioni personali con tutti i dotti d’Europa, con prin- 
cipi e cardinali, con sovrani e pontefici, con università e 
assemblee, ne fanno una figura di primissimo piano la cui 
influenza sullo sviluppo del pensiero europeo è incalco- 
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labile. Le sue opere, diffuse in centinaia di manoscritti, 
stampate e ristampate, recarono dovunque l’eco della ri- 
flessione filosofica d’Italia. A Parigi, scriverà il Gaguin, 
un suo scritto era atteso come una buona novella. 

Con tutto ciò la sua figura non sempre riesce simpati- 
ca: vano della celebrità o della condizione cospicua dei 
suoi amici; fastidioso nelle sue minuzie; esasperante nelle 
adulazioni; insipido negli scherzi; terribilmente ricercato 
sempre; sempre privo di slancio; sempre equilibrato, ha 
un inconfondibile sigillo di cultura accademica. È lo sco- 
lastico del platonismo quattrocentesco, che ha sistemato la 
nuova cultura e la nuova eleganza in formule aggraziate 
e perfette, ma anche, spesso, ridondanti e retoriche. Buo- 
no scrittore e bel parlatore, passa ambiguo attraverso la 
congiura dei Pazzi, amico dei Medici e dei loro avversari, 
sempre pronto a chinarsi ai potenti. Gli muoiono intor- 
no gli amici più celebri, Barbaro, Poliziano e Pico; vede 
scomparire Cosimo, Pietro e Lorenzo; ma nelle belle pa- 
role che scrive non vibrano mai quegli accenti di cui pure 
era capace anche un retore come il Barbaro. Savonarola 
instaura la repubblica, ed egli, il protetto dei Medici, ap- 
plaude ed approva, pronto a scagliare, dopo la tragica fi- 
ne, l’insulto più acerbo contro la memoria del martire. 

Amava insistere sul suo umore malinconico e sull’in- 
flusso di Saturno. Era, certo, un uomo di cultura unica, un 
pensatore di statura non comune, difensore eloquente del- 
la sua religione. Aveva, in misura non piccola, tempera- 
mento di letterato, anima di professore e abito accademi- 
co: era di quella razza d’uomini che illustrarono da allora 
per secoli un’Italia in decadenza, la cui crisi politica fu il 
resultato di un’intima mancanza di fede morale. Fu la fon- 
te di quel gergo platonizzante, retorico ed untuoso, che 
inquinò lungo il Cinquecento e il Seicento non piccola 
parte della produzione filosofico-religiosa europea. Fu l’i- 
spiratore, a un tempo, delle più deliranti e fumose diva- 
gazioni speculative, e di certi ardimenti « platonici » cosî 
di Bruno come di Vico. In qualche modo sembra racco- 
gliere in sé, emblematicamente, non poche caratteristiche 
della tradizione filosofica italiana dell’età moderna: nel 
bene come nel male. 
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4. Si è accennato, e vano ed inutile sarebbe insister- 
vi, al carattere di pia rivelazione che la tradizione platoni- 
ca ha per il Ficino, dottrina di cui, pur nelle divergen- 
ze, qualche addentellato potrebbe ritrovarsi nel Pletone. 
Certo è che sul Ficino l’idea della filosofia come mistero, 
avvolto da un carattere sacro, di sacerdotale iniziazione, 
esercitò un’influenza ininterrotta. E tale concezione egli 
alimentò nella convergenza di Platone, Plotino, Proclo e 
dello Pseudo-Ermete che su di lui, come sui suoi contem- 
poranei, esercitò un gran fascino. Fra filosofia platonica e 
cristianesimo c’è scambio continuo. La sapienza teologica 
dei primitivi, raccolta da Platone, si trova sul medesimo 
piano della rivelazione di Mosè e dei profeti; preparazio- 
ne di Cristo, chiarita da Cristo: « quid aliud Christus fuit, 
nisi liber quidam moralis, immo divinae Philosophiae vi- 
vens de caelo missus, et divina ipsa idea virtutum huma- 
nis oculis manifesta? » !. Nelle sue bizzarre ricostruzioni 
storiche Ficino ci presenta questa primitiva rivelazione 
dello spirito come in enigma, prima del Cristo che sarà 
la luce che tutto chiarisce. «La prisca teologia de’ gen- 
tili, nella quale convennero Zoroastro, Mercurio, Orfeo, 
Aglaofemo, Pitagora, tutta si accoglie nelle opere del no- 
stro Platone. E nelle epistole Platone annunciò i misteri 
che finalmente dopo molti secoli dovevano svelarsi agli 
uomini. Il che appunto accadde, quando al tempo di Filo- 
ne e di Numenio si cominciò per la prima volta a capire 
nelle pagine dei platonici l’intendimento dei teologi primi- 
tivi, e questo dopo i discorsi e gli scritti degli Apostoli e 
dei discepoli degli Apostoli. I Platonici infatti si serviro- 
no della divina luce dei Cristiani per intendere il divino 
Platone. Di qui deriva quello che dimostrano Basilio il 
grande e Agostino: che i Platonici usurparono i misteri di 
Giovanni Evangelista. Io stesso ho trovato con assoluta 
certezza che i misteri più profondi di Numenio, Filone, 
Plotino, Giamblico e Proclo furono tratti da Paolo, Iero- 
teo e Dionigi Areopagita. Da questi quindi costoro usur- 


! Che altro fu Cristo, se non un vivente libro di morale, o meglio di fi- 
losofia divina, inviato dal cielo, anzi la stessa divina idea di virti resa 
palese agli occhi degli uomini? 
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parono tutto quello che di mirabile hanno detto intorno 
alla mente divina, agli angeli ed agli altri argomenti teolo- 
gici ». Come si è visto, anche Platone è divino, e, sia pure 
per enigmi, splende anche in lui il lume divino. Secondo 
l'antica dottrina di Giustino martire, il logos ha parlato 
agli uomini anche prima di Gest, e si è rivelato, in forme 
più o meno compiute, a tutti gli antichi pensatori. Chi non 
comprende, chi non ha compreso, incolpi solo la propria 
barbarie, e cioè la propria incapacità ad ascoltare. Senza 
un atto di abbandono, non vi sarà conoscenza. « Fides, ut 
vult Aristoteles, est scientiae fundamentum; fide sola, ut 
Platonici probant, ad Deum accedimus. Credidi — inquit 
David — et propterea sum locutus. Credentes igitur, pro- 
pinquantesque veritatis bonitatisque fonti, sapientem bea- 
tamque vitam hauriemus » ! (Chr. rel., 36). 

Risulta chiaro, da questa proposizione della Religione 
cristiana, che il filosofare, in quanto filosofia sacerdotale, 
si muove entro un atto di fede. San Bonaventura aveva 
scritto: «si quaeras quid est philosophia christiana, re- 
spondeo tibi: humilitas » 2. Al Logos bisogna inchinarsi 
per udirne la voce. La filosofia platonica è, innanzitutto, 
apertura dell’anima alla voce di Dio (tò detov): fide sola, 
ut Platonici probant, ad Deum accedimus. Ma se, ancora 
una volta, la vera filosofia è fides quaerens intellectum, e 
la religione docta religio; se «i Platonici si servirono del- 
la luce divina di Cristo per intendere il divino Platone », 
la filosofia cristiana è filosofia platonica, e solo nei termini 
del platonismo è possibile un approfondimento filosofico 
della fede. Che è, di nuovo, una concezione della filosofia 
in termini platonici, come approfondimento di un’illumi- 
nazione. Noi non conquistiamo, per Platone, se non ciò 
che ci fu dato; conoscere è trarre dall’anima il dono fatto 
all'anima. « La casa del cielo non si apre se non a quelle 
menti che con fede cercano, con speranza domandano, con 
carità battono alla porta ». Nel trattato sul rapimento di 


! La fede, secondo Aristotele, è il fondamento della scienza; solo con la 
fede, come dimostrano i platonici, ci eleviamo a Dio. Ho creduto — dice 
David - e perciò ho parlato. Pertanto, accostandoci con la fede alla fonte di 
bontà e di sapienza, attingeremo la vita saggia e beata. 

? Se vuoi sapere che cosa sia la filosofia cristiana, io ti dico: è umiltà. 
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Paolo al terzo cielo, incluso nel secondo libro delle Lette- 
re, Ficino insiste sulla priorità della fede: non furono in 
nessun modo le forze di Paolo a sollevarlo in cielo. Il te- 
ma platonico del ritorno si congiunge con quello dell’a- 
mante tratto dall'amore dell’amato, che è il vero motore 
e l’agente primo. « Esser rapito tu non vorresti mai, se 
Egli prima ciò non avesse voluto. Sî come la Luna nel sol 
non risplende se prima dal sole non è accesa, cosî tu non 
puoi lo stesso Amore amare se prima da esso Amore, 
amandoti egli, e ciò operando, non sarai infiammato; e an- 
cora non lo puoi chiamare a guisa d’Eco, se egli prima te 
non chiama; non lo pigli, se egli te prima non piglia... E 
si come l’immagine nello specchio il volto non guarda, se 
prima il volto quella non mira, anzi quando pare che ella 
il volto risguardi niente altro è che l’essere lei dal volto 
guardata... cosî l’anima né risguarda Dio, s’egli prima lei 
non mira, né lo giudica se prima da lui non è giudicata ». 
Come il moto verso l’oggetto del sapere, verso la verità, 
nasce dalla Verità, dalla illuminazione della Verità, cosî 
l’amore nasce dall'amore del Bene amato, che essendo ec- 
cesso di amore chiama a sé l’amante. Bruno, del resto, non 
concluderà molto diversamente gli Eroici furori. 

La posizione ficiniana viene cosi determinandosi al di 
fuori di ogni distinzione netta di scienza e fede, rimanen- 
do nell’ambito di quell’agostinismo che in Firenze, e spe- 
cialmente in Santo Spirito, ebbe sf vaste risonanze, attra- 
verso letture e commenti. Noi sappiamo per testimonian- 
za di Vespasiano da Bisticci che Girolamo di Napoli vi les- 
se tutto il De civitate Dei. Ed esplicitamente a sant’ Ago- 
stino, « dux et magister noster Aurelius Augustinus », il 
Ficino riconduce l’idea della identità di filosofia e reli- 
gione: « veritas autem et sapientia ipsa solus est Deus; 
sequitur ut neque legitima philosophia quicquam aliud 
quam vera religio neque aliud legitima religio quam vera 
philosophia » '. Non a caso il pio Marsilio ama rifarsi tan- 
to spesso all’interiorità agostiniana, mentre fra i suoi fa- 
miliari Giovanni Cavalcanti prende a commentare i solilo- 


! Aurelio Agostino nostra guida e nostro maestro... Dio solo è la verità 
e la sapienza: ne segue che la filosofia legittima non è se non la vera reli- 
gione, e che la religione legittima non è che la vera filosofia. 


394 L’ETÀ DELL'UMANESIMO 


qui («in ipsis Augustini soliloguiis commentandis cum 
Deo solo loquentem... » '). Da Agostino attinge il motivo 
proprio di tanto pensiero medievale, della coincidenza 
dell’apprendimento di sé e di Dio in un processo di inte- 
riorizzazione. « Cur sapientes templo Apollinis inscripse- 
runt mosce fe ipsum? nisi ut puram suspicias mentem tam- 
quam veri Phoebi, idest supercelestis Solis, radium sempi- 
ternum, nube corporis circumfusum, agnoscasque et ful- 
gorem nubis a radio et radii splendorem a Sole pendere. 
Ut corpus quidem laudes in animo... rursus animum dili- 
gas colasque in Deo, Deum ames quidem et venereris in 
animo, mireris autem et stupeas in seipso. Cum dux et 
magister noster Aurelius Augustinus movisset seipsum et 
in seipso Deum, sic protinus exclamavit: sero te amavi, 
pulchritudo tam antiqua et tam nova, sero te amavi »°. 
Cognizione, dunque, di sé e, in sé, di Dio, al di fuori di 
ogni riferimento all’esterno: che era quello che con ener- 
gia aveva riaffermato san Bonaventura (« necessario enim 
oportet ponere quod anima novit Deum et seipsam, et 
quae sunt in seipsa, sine adminiculo sensuum exterio- 
rum » ‘). Al quale proposito Ficino viene a incontrarsi con 
Avicenna di cui, nella Theologia platonica (VI, 3), riferi- 
sce la celebre immagine dell’uomo volante. «Sia creato 
d’improvviso da Dio un uomo già adulto, ma fatto in mo- 
do che nulla apprenda attraverso i cinque sensi. La mente 
di un uomo cosi fatto penserà qualcosa, essendo adulta di 
età, senza che il corpo turbi l’intelletto, senza essere occu- 
pata dai sensi che ostacolano l’operazione dello spirito. Sia 
in lui presente un soggetto di conoscenza; alla sua mente 


É 1 Nel commentare gli stessi Soliloguii d’Agostino, parlando solo con 
io. 

2 Perché mai i saggi scrissero nel tempio di Apollo: «conosci te stes- 
so»? solo perché tu contempli la pura mente come raggio sempiterno del 
vero Febo, ossia del Sole sopraceleste, circonfuso dalla nube corporea, e 
perché tu ti renda conto che il fulgore della nube dipende dal raggio, e lo 
splendore del raggio dipende dal Sole. Sf che tu lodi il corpo nell’anima... e 
ancora tu ami e veneri l’anima in Dio, e ami e veneri Dio nell’anima, e in 
se medesimo lo ammiri sbigottito. Quando Aurelio Agostino nostra guida e 
nostro maestro conobbe se stesso, ed in se stesso Dio, usci in questo subito 
grido: tardi ti ho amato, bellezza tanto antica e tanto nuova, tardi ti ho 
amato. 

* Bisogna ammettere che l’anima conosce Dio e se stessa, e ciò che è in 
se medesima, senza sussidio dei sensi esteriori. 
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infatti è presente la stessa sostanza dell'anima, poiché la 
mente, da nulla turbata, penserà la sostanza dell’anima 
presente ad essa. E come la penserà? colorata forse, o lun- 
ga, 0 larga? niente affatto, poiché un cieco non può ap- 
prendere simili cose. Sonora, profumata o simili? niente 
affatto, poiché non avrà potuto apprendere con i sensi co- 
se siffatte, in modo da potere attribuire all'anima tale na- 
tura. Quell’anima, dunque, non potrà attribuirsi nulla di 
corporeo. Che cosa dunque affermerà di se stessa? senza 
dubbio quello che le si offrirà prizzo intuitu. E tale è la 
sua essenza, onde affermerà se stessa, né tuttavia porrà in 
se stessa alcunché di corporeo. Affermerà dunque di esse- 
re del tutto incorporea. Né potrà fingere di essere corpo- 
rea, come ora certe anime plebee che non riescono a pen- 
sarsi incorporee. E se qualcuno dicesse che quell’anima 
non potrà certo attribuirsi nessuno di quei corpi che ora 
apprendiamo con i cinque sensi, ma un altro corpo di na- 
tura diversa; sciocca sarebbe l’obiezione. Infatti anche 
ora, che percepiamo corpi cosî vari, non riusciamo ad im- 
maginare nulla di nuovo, che non sia contenuto in essi, o 
formato o tratto da essi; in che modo, dunque, in quella 
situazione del tutto ignara da ogni corporeità l’anima po- 
trebbe foggiarsi l’idea di un qualche nuovo corpo? E se 
anche le fosse possibile immaginare un qualche membro 
del corpo suo, in nessun modo riuscirebbe a supporre che 
esso le appartenga. Affermerà quindi quell’anima il pro- 
prio essere, ma non affermerà alcunché di corporeo... In 
tale considerazione, quindi, l'essenza dell’anima sarà al di 
fuori di ogni corporeità. Ed il giudizio di tale considera- 
zione sarà vero, dipendendo dalla pura natura dell’anima, 
non da immagini tratte dal di fuori. Naturale dunque sa- 
rebbe quel giudizio, e quindi verissimo. Se poi quell’ani- 
ma si destasse alla nostra vita e al senso, non sarebbe co- 
me noi del tutto inetta alla ricerca delle realtà spirituali, 
ma avrebbe un pit facile cammino, onde afferrare se me- 
desima al di fuori dei corpi. Di ciò mancano ora le anime 
infelici, che vedono prima per la natura e i sensi i corpi 
propri ed altrui che non se stesse. Di qui l’errore disgra- 
ziato di non considerar se stesse distinte dai corpi ». 
Ficino riferisce per intero questo suggestivo testo avi- 
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cenniano, per affermare ancora una volta che, quantunque 
gli Arabi siano sinceramente platonici (Platoni satis ami- 
ci), i platonici antichi bastano da soli. M. Heitzman, con 
molta cura nel confronto dei testi, ha cercato di dimo- 
strare, sulle orme del Gilson, l’appartenenza del Ficino al- 
la corrente dell’agostinismo avicennizzante, per la tesi di 
Dio intelletto-agente, e si è anche servito di una curiosa 
ma dubbia testimonianza secondo cui sarebbe esistito a 
Firenze un gruppo avicennista. Ma se su punti particolari 
possiamo riconoscere che Ficino attinge ad Avicenna e ad 
al-Gazali (dottrina della religione e della profezia), ciò 
che egli rifiuta nettamente, considerandola dottrina perni- 
ciosa quanto quella di Averroè, dell’unità dell’intelletto 
possibile, è l'affermazione di Alessandro essere Dio l’uni- 
co intelletto attivo. « E qui si convince d’errore Alessan- 
dro — esclama nella Theologia platonica (XV, 11) — che fa- 
cendo violenza ad Aristotele tolse al genere umano ogni 
sua divinità, affermando in noi numericamente distinti de- 
gli intelletti possibili, ma ponendo fuori degli uomini, uni- 
ca la mente attiva, sola divina, causa universale delle spe- 
cie intelligibili ». 

In realtà quello che Ficino vuole è la pluralità delle so- 
stanze spirituali, delle azizze. Egli vuol tornare, dal piano 
della disputa sull’intelletto, aristotelicamente impostata e 
fatalmente diretta a sacrificare, a un qualche livello, l’in- 
dividuale all’universale, sul piano di un pluralismo pita- 
gorico di anime sostanziali. « Scite Aristoteles mentem 
agentem atque capacem numquam duas essentias appella- 
vit, neque posuit super animam, sed vocavit animae par- 
tes, dixitque eas duas esse differentes vires in anima. Si 
quis autem Averroicam mentem appellaverit animare, is 
animae vocabulo abutetur»" (Th. pl., XV, 11). Fra Ales- 
sandro e Averroè, entrambi per vie diverse annullanti l’in- 
dividualità di una sostanza spirituale, unica e unitaria in 
ciascun uomo, Ficino, riaffermando la sostanzialità dell’a- 


! Come sapete, Aristotele non disse mai che l’intelletto agente e l’in- 
telletto possibile erano due essenze, né li collocò al di sopra dell'anima, 
ma li chiamò parti dell'anima, e affermò che erano due diverse forze nel- 
l’anima. Se uno chiamasse anima l’intelletto di Averroè, farebbe del termi- 
ne anima un uso illegittimo. 
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nima su terreno platonico, era insieme lontano e vicino ri- 
spetto a san Tommaso. Lontano nella definizione dell’ani- 
ma, che per lui è sostanza separata; vicino nel bisogno di 
individualità, e quindi nella polemica antiaverroistica con- 
tro l’unità dell’intelletto possibile, che percorre strade 
spesso simili a quelle dell’Angelico. 

Ben lontana da san Tommaso era invece tutta la posi- 
zione fondamentale del platonismo ficiniano, più simile, se 
mai, all’agostinismo bonaventuriano, con cui non manca- 
no affinità, da qualche storico accennate, da nessuno ap- 
profondite. Basta tuttavia paragonare con l’Itinerarium le 
tappe dell’ascesa a Dio, quali vengono descritte nel Rapi- 
mento di Paolo al terzo cielo, per ritrovare non solo temi, 
ma espressioni comuni. 

Cosi è francescana piuttosto che domenicana la costan- 
te esaltazione della volontà, dell'amore, rispetto alla capa- 
cità dell’intelletto, e tornano le espressioni dei Vittorini, 
del Serafico, di Duns Scoto: « ecce video, ubi quodammo- 
do deficit intellectus, sufficere voluntatem. Peretrat ecce 
charitas, quo non potest omnino scientia penetrare »'. E 
francescano è il motivo delle due facce dell’anima. 

Tuttavia andare rintracciando più precisi contatti, co- 
me pure si è tentato, al di fuori della tradizione platonica 
classica e di sant'Agostino, è arduo e malsicuro. Del Bes- 
sarione e di Gemisto s’è detto; le vicinanze col Cusano so- 
no incontri ideali, ed ispirazioni comuni derivate dallo 
Pseudo-Dionigi piuttosto che influenze dirette o paralleli 
smi precisi. Quanto a Scoto Eriugena, spesso ricordato a 
proposito di Ficino, se non è da escludere 4 priori una di- 
retta conoscenza, nulla giustifica la tesi di precise partico- 
lari dipendenze. Le dottrine panteiste degli amalriciani Fi- 
cino combatte esplicitamente nella Theologia platonica, 
alla cui analisi conviene ormai giungere. 


5. Di fronte alla negazione di un fondamento meta- 
fisico dell’individualità umana operata per vie apparente- 


* Ecco io vedo che là dove in qualche modo l'intelletto vien meno, la 
volontà arriva. Ecco penetrare la carità dove la scienza non può affatto pe- 
netrare. 
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mente opposte ma in realtà convergenti da Alessandro di 
Afrodisia e da Averroè, Ficino intende riaffermare la real- 
tà sostanziale dell'anima umana. Egli comprende l’insidia 
implicita nella concretezza del sinolo aristotelico. L'uomo 
che è corpo, oltre che mente, è un composto, e perciò 
esposto alla dissoluzione. La morte appare come la crisi di 
una dispersione. Di contro Platone punta sull’anima-so- 
stanza, staccata dal corpo e quindi indipendente dalle sue 
vicende. Ficino, nel timore che il corpo travolga nella sua 
dissoluzione la sorte dell’anima, si afferra alla solidità so- 
stanziale dell'anima individua, che assume una posizione 
preminente e quasi esclusiva. Il primo Quattrocento ave- 
va parlato dell’uomo, del corpo come dello spirito; era 
stato assai più aristotelico che platonico. Ficino pensa al- 
l’anima, nella sua radicale separazione. Solo se l’anima sta 
da sé, e quindi è sottratta all’universale decadere delle co- 
se, solo cosî la vita umana può avere un senso. « Solva- 
mus, obsecro, caelestes animi caelestis patriae cupidi, sol- 
vamus quamprimum vincula compedum terrenarum, ut a- 
lis sublati platonicis, ac Deo duce, in sedem aetheream li- 
berius pervolemus, ubi statim nostri generis excellentiam 
feliciter contemplemur » '. Con questa invocazione si apre 
l’opera maggiore del Ficino e con l’asserzione che se l’a- 
nima non fosse immortale, l’uomo sarebbe l’essere pit in- 
felice dell’universo intero, come quello a cui non può ba- 
stare, per la sua stessa struttura, nessuna beatitudine ter- 
rena, oltre cui lo sospinge senza posa un’ansia inelimina- 
bile. Se a questo, che per Ficino è un sigillo d’infinito, non 
corrispondesse un destino adeguato, l’uomo diviso da una 
contraddizione costitutiva sarebbe la vivente immagine di 
una tragedia angosciosa. 

Conviene dunque affrontare il problema dell’anima, del- 
la sua essenza e del suo valore. Né questo è possibile 
senza comprendere ‘la struttura dell’intero universo. Nel 
quale il grado infimo è tenuto dalla materia informe, in- 


! Liberiamoci, in nome di Dio, liberiamoci in fretta, noi spiriti celesti 
desiderosi della patria celeste, degli impedimenti delle cose di quaggiti, per 
volare più liberamente, librandoci su ali platoniche, sotto la guida di Dio, 
verso la dimora celeste, dove d’un tratto contempleremo in beatitudine l’ec- 
cellenza del nostro genere. 
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tesa come principio della molteplicità pura, dispersione 
pura, passività pura, potenzialità pura, o, come vuole A- 
verroè, quantità pura, quale principio di un estenuarsi 
e indebolirsi della realtà qualitativa. La qualità, inve- 
ce, è principio formale, rispetto a cui la materia è sog- 
getto o sostegno. « Ex his colligitur materiam non habere 
suapte natura vim ullam formarum procreatricem, quia 
formare seipsum non potest informe subiectum, cum nihil 
omnino agere queat... » '. Ove Ficino polemizza evidente- 
mente anche con Avicebron e con quanti vedevano la ma- 
teria come virtus sive substantia effectiva formarum, fons 
formarum potius quam subiectum®. Cominciata l’ascesa, 
possiamo continuare la considerazione dei vari gradi del 
reale seguendolo nel processo dalla molteplicità dispersa 
verso l’unità unificante, e perciò superiore alla dispersio- 
ne. « Quamobrem praeter omnes huiusmodi formas ines- 
se oportet omnibus et praeesse substantiam quamdam in- 
corporalem per corpora penetrantem, cuius instrumentum 
sint corporeae qualitates » °. Dalla molteplicità all’unità, 
dal fluttuare incerto verso l’immobilità, ma per gradi. La 
pura quantità, vicina al nulla, ribilo proxima, si determi- 
na nella qualità, la quale quasi si disperde nel fiume le- 
teo della materia pura (« merito autem qualitas claudicat, 
quoniam eo ipso momento quo nascitur, spargitur per ma- 
teriae latitudinem profunditatemque, et quasi Letheo flu- 
mine metrgitur » ‘). A raccoglierla e rinforzarla ecco la vi- 
ta, « che genera il senso e la vita anche dal fango non vi- 
vente, come accade quando nascono le rane e le mosche, o 
dall’informe fimo spuntano splendidi fiori ».. 

Il passaggio dalle realtà corporee a quelle incorporee 
avviene, secondo Ficino, per l'impossibilità di un proces- 


1 Se ne deduce che la materia non ha per propria natura nessuna forza 
che produca le forme, poiché un soggetto privo di forma non ha la capa- 
cità di dare la forma a se stesso, non potendo fare proprio nulla... 

? Virti o sostanza produttrice delle forme, fonte piuttosto che soggetto 
delle forme. 

3 Perciò, oltre a tutte queste forme, deve esserci in tutto e preesistere 
a tutto una sostanza incorporea che penetra attraverso i corpi, e di cui le 
qualità corporee sono strumento. 

4 Giustamente la qualità zoppica, perché nel momento stesso in cui na- 
sce, si disperde nell’ampiezza e nella profondità della materia, ed è come 
sommersa da un fiume letèo. 
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so all’infinito, dovendosi giungere, pet spiegare l’opera or- 
dinatrice, unificatrice e vivificatrice, a principî che per sé 
siano puro ordine, pura unità, pura vita (« tandem ne fiat 
in infinitum progressio ad formam aliquam perveniendum 
est, quae nullis sit mixta corporibus » ‘). Fedele a una gra- 
dualità rigorosa, Ficino al di sopra delle anime, che sono 
principio di vita ai corpi, pone esseri intelligibili per se 
stanti: gli angeli. « Adunque sopra quelli intelletti che al- 
li corpi s’accostano, cioè l'anime ragionevoli, non è dub- 
bio che sono assai menti dal commerzio dei corpi al tutto 
divise. E sî come la proprietà del puro intelletto è il viver 
lontano dal corpo, cosî la natura del puro senso è l’essere 
e lo stare col corpo. Adunque quello spirito nel quale in- 
sieme con la vita altro non è che ’1 senso, pare che solo nel 
corpo stia. Ma quello spirito, nel quale è l’intelletto solo, 
fuor del corpo si vive. Ma dove l’intelletto e ’l senso insie- 
me si congiungono (il che è proprio e conveniente dell’uo- 
mo), questo tale spirito ha natura di vivere nel corpo e 
fuore. Ma perché l’intelletto in questo è una certa parte 
dell'anima, la quale ancora contiene altre parti, è l’întel- 
letto ancora ambiguo e dubbio, e con un certo spiritual 
moto da una cosa in un’altra intendendo discorre. Per 
questo sopra lui bisogna che sia una mente di lui più per- 
fetta, la quale né si restringa alla capacità dell'anima, né 
con le inferior parti si mescoli, né le sue operazioni dal 
tempo lasci prolungare, ma in se stessa assoluta e pura si 
stia, e d’ogni intorno chiara si veggia, e la sua operazione 
in se stessa concluda, ma piuttosto stando ferma e stabile 
quella conduca a fine ». 

La determinazione della complessa situazione dell’a- 
nima è, in Ficino, molto tormentata. Nel commento al 
Convito, tentando di precisare ulteriormente, egli viene 
mostrando, sulle orme del Fedro, l’esigenza di un’anima 
autoxivntov, che dà movimento al corpo (« è dunque l’A- 
nima sopra il corpo, come quella che può se stessa secon- 
do la sua essenzia muovere »). Movimento, insiste contro 
Aristotele, che nell'anima è non fisico, ma spirituale: « e 


! Finalmente, per evitare il processo all’infinito, bisogna giungere a una 
forma pura da qualunque mistione corporea. 
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quando diciamo l’anima per se medesima muoversi, non 
l’intendiamo in quel modo corporale, il quale Aristotile 
cavillando appose al gran Platone: ma intendiamolo spi- 
ritualmente, e in modo assoluto piuttosto che transitivo: 
in quel modo che intendiamo quando diciamo Iddio per 
sé stare, e il sole per sé lustrare, e il fuoco per sé essere 
caldo » (Oraz., VI, 15). L'anima non muove una parte di 
sé rimanendo per l’altra parte immobile, ma è moto in se 
stessa e principio di moto come il sole che è luce ed illu- 
mina. Il moto intrinseco all’anima è il suo « discorrere », 
a cui è legata per la sua finitezza, che la costringe a una 
sorta di continuo decadere temporale, a un dubitare per 
risolvere in certezza il suo dubbio. Proprio per questa na- 
tura discorsiva dell’intelletto dell’anima, « acciò che il più 
perfetto sopra stia al meno perfetto, sopra lo intelletto 
dell'Anima che è mobile, e parte interrotto e dubbio, si 
debbe porre lo intelletto angelico stabile tutto, continuo 
e certissimo, acciò che come al corpo che da altri è mosso 
precede l’Anima che per sé si muove, cosî all’Anima che 
per sé si muove precede lo Angelo il quale è stabile ». 
Nell’ascesa giungiamo finalmente a Dio, condizione del- 
la realtà intera, a cui siamo rimandati come a termine su- 
premo di verità e di bontà, e da cui conviene rifarsi per 
intendere a pieno il tutto. Ché, abbiamo visto, il moto 
del pensiero ficiniano è in certo senso circolare: processo 
dal senso alla mente, e dalla mente a Dio, per comprende- 
re e situare la mente, il senso e la realtà intera. L’espe- 
rienza ci rinvia alla sua radice, in cui solamente possiamo 
intendere l’esperienza stessa. In sé nulla ha significato e 
verità; tutto è ombra e vestigio e immagine, la cui misura 
può essere trovata nel Vero che di tutto è misura. Il ritmo 
del filosofare è il ritmo stesso dell’essere: ritorno all’Uni- 
tà per trovare nell’Unità la ragione della molteplicità. La 
quale Unità suprema, e Bontà assoluta, e Verità totale, 
non è riducibile all’atto del volere che vuole il bene o del 
pensiero che pensa il vero. « Se tutto il tuo corpo diven- 
tasse un occhio, in un tempo ogni cosa vedrebbe, ma non 
però ancora sarebbe il medesimo l’occhio e il lume... Se il 
tuo animo tutto diventasse un intelletto, d’animo diven- 
terebbe angelo, e chiaramente ogni cosa vedrebbe, né con 


14 
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temporal discorso pit or questo or quello investigherebbe, 
ma ogni cosa insieme chiaramente risguarderebbe. Nondi- 
meno ancora altro la verità stessa, altro la mente sarebbe, 
la quale altro non è che uno spirituale occhio atto ad in- 
tendere il lume della verità e il caldo della bontà ».. 

Dio, coincidenza d’ogni valore, infinitamente superiore 
alla mente, verità, luce suprema, è un intrinsecarsi perfet- 
to di unità, bontà, verità. Eterno, onnipresente, fonte di 
ogni verità e di ogni vita, è atto assoluto e vita assoluta. 
« Dove è un atto infinito, è ancora una vita al tutto infini- 
ta, perciocché la vita è un intimo e assoluto atto dell’es- 
senza... E dove un continuo atto e una continua vita du- 
ra, quivi è un immenso lume d’una assolutissima intelli- 
genza, perché l’intelligenza è una perfezione della vita e 
una riflessione di quella in se stessa ». La quale luce divi- 
na è luce per gli uomini: luce che, partendo da Dio, si ri- 
flette in tutte le cose, tutte percorrendole e pervadendole. 
« Adunque quello ordine delle Idee, che in Dio essere hai 
da me inteso, è la divina sapienza la quale è il verbo di 
Dio appresso Dio, ed è esso Iddio. E per esso tutte le cose 
son fatte, e però Iddio si trova in tutte le cose, e tutte le 
cose si veggono în lui». Nella vita di Dio, ricchezza che 
sempre cresce in sé al di fuori di ogni discorrere tempora- 
le, tutto si trova; Dio, intendendo sé, intende il tutto, e 
le ragioni vitali del tutto accoglie nel Verbo. Né Dio ha 
bisogno alcuno della mente finita che lo contempli, o del- 
la volontà che lo voglia. L’assoluto è tale proprio perché 
autosufficiente. « Certo è che altro è l’occhio, altro è un 
certo picciol raggio ne l’occhio innato, e altro ancora il 
grandissimo lume del Sole. Quel picciol raggio è una pro- 
pria chiarezza de l'occhio, ed è nell'occhio; ma quel lume 
è una comune chiarezza d’ogni cosa, una chiarezza, dico, 
che dell’occhio non ha bisogno... Similmente altro è la 
mente, altro la sua propria chiarezza, cioè un raggio di 
questa dal suo principio posto, altro il grande Iddio, su- 
prema chiarezza d’ogni chiarezza, chiarezza dico che della 
mente non ha bisogno ». Intrinseca alla mente è la capa- 
cità di veder sé, la sua chiarezza; intrinseca a Dio è l’asso- 
luta chiarezza, a sé totale e luce totale per il tutto. Ove è 
interessante quel picciol raggio che è la chiarezza propria 
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della mente, o capacità che ogni mente ha di intendere la 
propria attività entro i limiti della propria sufficienza, da 
opporsi alla chiarezza divina che è tutta a sé trasparente 
in quanto plenitudine di luce riflessa in sé e splendente su 
tutto (« con la medesima luce in se stesso rifulge... col me- 
desimo raggio ancora ogni cosa illustra... ») 

D'altra parte Dio, pit ancora che luce, è calore, più an- 
cora che intelletto volontà; « piuttosto riscaldando che il- 
lustrando, le cose fa e muove ». L’intelletto è ordine e ra- 
gione dell’inesauribile atto divino, principio che coopera 
a disporre « con un vicendevole ordine » i resultati dell’a- 
gire stesso. Con tutto ciò quello che può dirsi di Dio non 
è mai alcunché di positivo; di Dio può parlarsi solo nega- 
tivamente, come di ciò che va oltre ogni finito; di Dio può 
dirsi solo che è il principio e la fine, la verità e la vita: 
«Iddio è principio, perché da lui ogni cosa procede; Id- 
dio è fine, perché a lui ogni cosa ritorna; Iddio è vita e in- 
telligenza, perché per lui vivono l’anime, e le menti inten- 
dono... » 


6. «Ascendimus hactenus a corpore in qualitatem, 
ab hac in animam, ab anima in angelum, ab eo in Deum, 
unum, verum et bonum, auctorem omnium atque recto- 
rem » !. Da Dio, tratta la luce per intendere, si ridiscende 
alle cose. L'ordine dell’universo appare chiaramente rit- 
mato tra l’atto puro divino e la pura potenza materiale. 
Intermedie le realtà costituite di atto e di potenza: ange- 
li, anime, esseri materiali. L’anima non è mai vista tomi- 
sticamente (e aristotelicamente) quale forma del corpo, 
ma come, in sé, forma e materia o potenza, realtà comple- 
ta e capace di stare a sé. La sua natura, a differenza di 
quella dell’angelo, è di essere principio di vita alla mate- 
ria qualificata di un’organizzazione vitale. E qui risiede 
la superiore dignità dell’anima. « Deus et corpus extrema 
sunt in natura, et invicem diversissima. Angelus haec non 
ligat; nempe in Deum totus erigitur, corpora negligit. Iu- 
re perfectissima et proxima creatura Dei fit tota divina 


. * Fin qui siamo saliti dal corpo alla qualità, da questa all’anima, dall’a- 
nima all’angelo, da questo a Dio, uno, vero, buono, autore e reggitore del 
tutto. 
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transitque in Deum. Qualitas etiam non connectit extre- 
ma, nam declinat ad corpus, superiora relinquit, relictis 
incorporeis fit corporalis. Hucusque extrema sunt omnia, 
seque invicem superna et inferna fugiunt, competenti ca- 
rentia vinculo » '. Il mondo sembra spezzarsi per un movi- 
mento centrifugo che lo divide in una dualità inconcilia- 
bile. La funzione dell’anizza è quella, appunto, di incar- 
narsi, e cioè di essere spirito che scende nel corpo per con- 
giungere corpo e spirito. « Verum essentia illa tertia inte- 
riecta talis existit ut superiora teneat, inferiora non dese- 
rat, atque ita in ea supera cum inferis colligantur. Est e- 
nim immobilis, est et mobilis. Illinc cum superioribus, 
hinc cum inferioribus convenit. Si cum utrisque convenit, 
appetit utraque. Quapropter, naturali quodam instinctu, 
ascendit ad supera, discendit ad infera. Et dum ascendit 
inferiora non deserit, et dum descendit sublimia non reli- 
quit; nam si alterutrum deserat, ad extremum alterum de- 
clinabit, nec vera erit ulterius mundi copula»? (Th. pl., 
III, 2). Luogo, questo, assai celebre, e dottrina non meno 
celebre; a proposito della quale, per altro, conviene nota- 
re varie cose: e cioè che si tratta dell'anima, e non dell’uo- 
mo; e che la funzione unificante è presentata, stoicamen- 
te, come giustapposizione in equilibrio instabile di ele- 
menti opposti. Lo sforzo del Ficino consiste nel rinnovare 
ed approfondire l’antico motivo dell’uomo microcosmo, 
spiritualizzandolo ed intendendo la copula mundi non co- 
me statico riassunto del mondo, ma come dinamico con- 
nettersi del mondo. 


! Dio e il corpo, diversissimi tra loro, sono i due estremi della natura. 
L'angelo non vale a congiungerli: tutto proteso verso Dio non si cura dei 
corpi; creatura [fra tutte] perfettissima e più vicina a Dio, a ragione si fa 
del tutto divina e trapassa in Dio. Né congiunge gli estremi la qualità, ché, 
incline al corpo, trascura le cose superiori e abbandonando le cose incorpo- 
ree si fa corporea. Fin qui sono tutti estremi: si sfuggono a vicenda le cose 
superne e le cose inferiori, mancando di un conveniente legame, 

2 Ma quella terza essenza interposta è tale da cogliere le cose superiori 
senza trascurare le inferiori, e cosî le une e le altre in essa vengono a colle- 
garsi. Al tempo stesso immobile e mobile, ha in comune l’immobilità con 
le cose superiori, la mobilità con le inferiori. Comunicando con entrambe, 
le desidera entrambe. Perciò, per istinto di natura sale in alto e scende in 
basso. E quando sale non abbandona ciò che sta in basso, quando scende 
non abbandona le cose sublimi; ché se abbandonasse un estremo scivole- 
rebbe verso l’altro, e non sarebbe più vera copula del mondo. 
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Il problema si precisa, infatti, quando Ficino si chiede 
come l’anima possa incorporarsi, « distendersi » cioè nel 
corpo, senza perdere unità e centralità, ché l’anima, men- 
tre con la sua ombra (« per divisionem corporis vitalem 
sui umbram diffundit ») permea il corpo, resta una in sé, 
dividua e individua. Essenza terza, e cioè comune, può de- 
finirsi quale «vita quae corpora per naturam vivificat. 
Cognoscit seipsam et divina, et naturalia per discursum. 
Quicunque vero non viderit eandem esse animae quoque 
rationalis diffinitionem, is anima caret rationali. Quaprop- 
ter anima rationalis in essentia tertia habet sedem, obti- 
net naturae mediam regionem, et omnia connectit in 
unum » |. 

Mentre l’anima razionale è il centro e il nodo del tutto, 
un’anima è presente in ogni parte dell’universo. Il mon- 
do, le sfere, gli animali, tutto ha un’anima da cui trae vita 
e movimento. La natura che si spiega in forme mirabili di- 
nanzi ai nostri occhi è la tela tessuta da un artefice esperto 
che opera in seno alle cose. L’arte umana, che tanto ammi- 
riamo, non è che una imitazione di questa intima sponta- 
neità del tutto; è la mano grossolana di un operaio ester- 
no in confronto al soffio ispiratore che opera nell’intimo 
del mondo (« ars humana nihil est aliud quam naturae imi- 
tatio... materiam tractans extrinsecus; natura est arts in- 
trinsecus materiam temperans » ‘). Solo questa intrinseci- 
tà dell’artefice fa si che l’idea giunga a perfetto compi- 
mento (« usque adeo congruit et propinquat operi faciun- 
do, ut certa opera certis consummet ideis... » °). Ficino si 
compiace di insistere sull’opera della natura dedalea, qua- 
si ripetendo con accenti commossi l’inno lucreziano da lui 
amato in gioventù: l’arte è come anima Geometrae pulve- 
rem [superficiem materiae] tractans per manum; la natu- 


! Vita che naturalmente vivifica i corpi, conosce discorsivamente se 
stessa, le cose divine, le cose naturali. Chi non si accorge che questa è la 
definizione dell’anima razionale, dimostra di essere privo di anima razio- 
nale. Perciò l’anima razionale ha sede nella terza essenza, tiene il posto 
mediano nella natura e tutto collega in unità. 

? L’arte umana altro non è se non imitazione della natura... Essa opera 
sulla materia dal di fuori, mentre la natura è arte che agisce sulla materia 
dal di dentro. 

* A tal segno si intrinseca nell’opera, che l’opera giunge a compimento 
con le idee. 
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ra è quasi Geometrae mens dum figurarum rationes secum 
ipsa volutat et format. L'arte è mens artificis in materia 
separata; la natura è naturae mens in coniuncta materia" 
(Th. pl., IV, 1). 

In questa visione si rinnovano le antiche intuizioni, e i 
numeri pitagorici vivi nell’universo, e la cetra d’Orfeo che 
nel suo canto ritmava il moto dei cieli, e la magia di Zo- 
roastro, cui obbedivano i mondi. I cieli come gli elementi, 
le sfere come le cose, le piante come gli animali, tutto ha 
vita, ordine, legge. Tutto procede secondo un ritmo mera- 
viglioso, e chi lo comprende ha in mano le leve dell’uni- 
verso: è il mago, il taumaturgo, il sapiente che, come era 
scritto nella Tetrabiblos, è signore degli astri. Accanto ed 
oltre le anime singole, unica regolatrice è l’anima sovrana 
della realtà cosmica: « una... est super singulas mundi ani- 
ma. Unius enim viventis opificis unum debet esse opus vi- 
vens. Non est unum vivens, nisi per vitam unam. Non ha- 
bet unam vitam nisi habeat unam animam » ‘. 

Definita l’anima come dvtoxivatov, ne discende, pla- 
tonicamente, l'immortalità che Ficino, appunto, fonda sul- 
l’autosufficienza, sulla sostanzialità, sulla unità, sulla simi- 
glianza a Dio, ma, sempre e soprattutto, sull'essere vita e 
principio di vita. Ea essentia vita est, hoc est vivere. Sem- 
per itaque vivit° (V, 11); e sempre vivrà quando, ascen- 
dendo alle idee, quasi rivoli di vita eterna, vivrà eterna- 
mente con esse. 

L’argomento del Fedone si ripresenta con un tono nuo- 
vo. La razionalità dell'anima è generazione continua delle 
idee nell’anima e ascesa sempre nuova dell'anima alle idee. 
«Propria animae vita est, vita inquam perpetua, quia 
quantum rationalis est, etiam absque disciplina et usu, per 
solam eius naturae virtutem, quotidie in se parit species 


! L'anima del geometra, che traccia i segni sulla polvere [la superficie 
della materia] ... la mente del geometra, in quanto dentro di sé viene vol- 
gendo e formulando le ragioni delle figure... la mente dell’artefice in una 
materia separata... la mente della natura in una materia congiunta. 

2 Sopra le singole anime unica è l’anima del mondo. Ché una deve es- 
sere l’opera vivente di un artefice vivente; ma il vivente non è uno se non 
attraverso un'unica vita. Né può avere un’unica vita se non ha un’anima 
unica. 

3 La sua essenza è vita, cioè vivere. Cosî vive sempre. 
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absolutas, per quas proxime ad aeternas itur ideas. Si natu- 
rale est animo rationali ascendere ad ideas, naturale est 
ipsi quiescere in ideis, ut sicut naturaliter illis vixit, natu- 
raliter vivat in illis, et qui operabatur secundum naturam 
assidue ad perpetua, operetur quandoque secundum natu- 
ram perpetuo in perpetuis. Et quia idea quaeque aeterna 
vita est, qui secundum naturam suam ideam per ideale 
modum potest consequi, potest etiam per modum aeter- 
num vitam consequi sempiternam » ' (V, 12). E, finalmen- 
te, c'è, decisiva, un’ultima prova dell'immortalità. Dio 
crea direttamente, cor le sue mani, l’anima. Egli, buono, 
la mantiene in vita; tutto l’essere dell'anima pende dall’at- 
to divino. Come potrebbe quella suprema carità spezzare 
questa sua opera? 

Vita immortale, sostanza, l’anima si incarna in un corpo 
animandolo, ma distinguendosene, ché anche il corpo è, a 
sua volta, res completa, forma e materia (VI, 7). Quasi 
tramite fra anima e corpo, fra lei purissimza e questo corpo 
crasso e terréo, sussiste ad unirli « tenuissimum quoddam 
lucidissimumque corpusculum, quem spiritum appella- 
mus, a cordis calore genitum ex parte sanguinis tenuissi- 
ma, diffusum inde per universum corpus » ‘ (VII, 6). Ma è 
sempre l’anima che agisce, servendosi del corpo come di 
strumento, anche quando sente. È l’anima che, con la sua 
attività, governa tutto ciò che è materiale e corporeo. È 
l’anima che, con la propria forza, riplasma le cose finite e 
tende verso l’infinito. È la mente che comprende i limiti 
dell’essere, che oltrepassa l’antitesi fra essere e non esse- 
re, che va oltre il nulla, che abbraccia tutte le cose, che do- 


1! Propria dell’anima è la vita, intendo la vita eterna, poiché, in quanto 
anima razionale, anche indipendentemente dall’uso e dall’esercizio della ra- 
gione, solo in virtà di quella razionale natura, in sé genera ogni giorno le 
specie assolute, attraverso le quali si giunge direttamente alle idee eterne. 
Se è connaturato all’anima razionale l’ascendere alle idee, le è pure conna- 
turato riposare nelle idee, in modo da vivere naturalmente in esse come vi- 
veva per esse, di guisa che, dopo avere operato costantemente secondo la 
propria natura in vista dell’eterno, alla fine, secondo natura operi in eterno 
fra le cose eterne. E poiché ogni idea è vita eterna, chi secondo la propria 
natura può giungere all’idea per modo ideale, può anche giungere alla vita 
eterna per modo eterno. 

2 Un corpo sottilissimo e luminosissimo, che chiamiamo spirito, che il 
calore del cuore genera dalla parte più sottile del sangue, e che di là si dif- 
fonde per tutto il corpo. 
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mina tutte le cose. « Super esse ipsum ascendit, et sub es- 
se descendit, quando ipsum unum ipsum quoque bonum 
statuit super esse, et materiam sive privationem rerum 
sub esse locat. Nulli rerum generi mens astringitur, si am- 
bit omnia. Nihil extra se habet, a quo perimatur, quod in- 
tra se quodammodo claudit omnia. Concludamus dispu- 
tationem hoc pacto: animus hominis, si per corpus esset 
aliquo modo, nihil ageret unquam sine corporis instru- 
mento vel auxilio. Agit autem sine corporis usu intelli- 
gendo atque volendo... Non igitur est per corpus. Ergo 
est aut per se, aut per divina. Si per se, nunquam se de- 
serit; si pet divina, ergo per aeternas causas est aeter- 
nus» ' (IX, 5). 


7. Alla divinità dell’anima è dedicata in particolare la 
Theologia platonica, anche se il tema è centrale in gran 
parte delle sue opere. La mente si può fare tutto, la mente 
può afferrare tutto senza perdere se stessa, la mente domi- 
na i corpi e sovrasta i corpi; nella mente, nel suo infinito 
processo, è veramente l’infinito. Mens cognitae infinitati 
aequatur quodammodo. Infinitum vero oportet esse quod 
aequatur infinitati*. Quel procedere senza posa, quel desi- 
derio inappagato che travaglia l’anima: ecco il segno del- 
l’infinito. « Denique, ut summatim dicam, infinitam quo- 
dammodo esse in mente virtutem illud nobis testimonio 
esse poterit, quod fames corporis, sitisque et somnus, cito 
et re paucula satiantur, mentis ardor nunquam extingui- 
tur, sive bumana respiciat sive divina... Merito quiescit 
nunquam, nisi infinitum Deum capiat, qui capacitatem 


! Sale al di sopra dell'essere e discende al di sotto dell’essere, in quan- 
to pone l’uno in sé e il bene in sé al di sopra dell'essere, e pone al di sotto 
dell’essere la materia e la privazione, La mente non è costretta da nessun 
genere di cose poiché tutto abbraccia. Non ha fuori di sé nulla che la cir- 
coscriva, ché, in qualche modo, racchiude tutto in sé, E possiamo conclu- 
dere la discussione cosî: l’anima umana, se esistesse in qualche modo per 
via del corpo, non farebbe mai nulla senza valersi dell’aiuto del corpo. Ma 
essa agisce senza sussidio corporeo nell’intendere e nel volere... Perciò non 
esiste per via del corpo. Esiste dunque per sé, o per opeta divina. Se esiste 
per sé, non verrà mai meno a se stessa; se per opera divina, sarà eterna per 
cause eterne, 

? La mente in qualche modo si adegua all’infinito che conosce. Ma ciò 
che si adegua all’infinito deve essere infinito. 
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eius ab ipso manantem impleat infinitam»! (VIII, 15). 
La mente umana è come un raggio disperso della luce di- 
vina, e solo nella sorgente può ritrovare la sua ragione. 
Qua, in terra, quasi gareggia con Dio nel produrre il pro- 
prio mondo e le cose del mondo. Legata al mondo dai sen- 
si, l’anima attraverso la mente trascende il mondo. Sog- 
getta alle leggi del mondo per le sue radici mondane, l’a- 
nima se ne svincola attraverso la propria libertà e nel pen- 
siero sembra oltrepassare il limite delle cose. « L'anima 
per mezzo della sua funzione più alta, e cioè con la mente, 
si congiunge alle menti superiori; con la sua forza infima, 
con l’idolo cioè con cui il corpo si governa, si insinua nella 
natura corporea... Cosî con la mente l’anima è sopra il fa- 
to (anima igitur per mentem est supra fatum), nell'ordine 
della provvidenza, imitando le realtà superne ed insieme 
con esse governando il mondo inferiore ». Si verifica qui 
il detto di Zoroastro: ne augeas fatum; dignità somma 
dell’uomo è questo suo essere decisione, scelta, punto 
ideale di incontro di due mondi. Ascendere all’uno signi- 
fica riconquistare alla libertà anche l’altro. Discendere si- 
gnifica perdere in sé il tutto. 

Segno dell’umana grandezza è, non meno della libertà, 
l'autonomia della conoscenza umana. Autonomia non da 
Dio, ma dalle cose. La verità è in noi; è la vita stessa della 
nostra ragione (207 enim est ratio nisi vivens, et in viven- 
te). In noi risiedono le idee, o meglio forme (formulae) 
spirituali innate, messe in moto dall’eccitazione esterna. 
Noi conosciamo sempre e soltanto noi, e in noi Dio; per- 
ché conoscere è patire la verità, e la Verità è una sola. « Né 
la mente, né i sensi sono forzati dal di fuori, quando per- 
cepiscono qualcosa... Ma a quel modo che la parte vivifi- 
catrice altera, nutre, svolge i semi in cui è insita, cost il 
senso interiore e la mente attraverso forzzule innate di tut- 
to giudicano sotto lo stimolo esterno » (XI, 3). 

Il mondo è un circolo che procede da Dio e ritorna a 


! Finalmente, per concludere in breve, potrà attestarci la presenza nella 
mente di una virtù ix certo modo infinita il fatto che la fame del corpo, la 
sete e il sonno, si saziano rapidamente e con poco, mentre l’ardente desi- 
derio della mente non si estingue mai, qualunque sia il suo oggetto, umano 
0 divino... Giustamente non ha mai posa, fino a che non s’immerge in Dio 
infinito che appaghi l’infinito desiderio di cui egli stesso è fonte. 
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Dio. La conoscenza è un momento essenziale del ritorno, 
quando attraverso le forme mentali la realtà è ricondotta 
alla sua sorgente. Ficino insiste su questa funzione media- 
trice delle formule innate, ideali caratteri di cui la mente 
si serve per intendere le cose in Dio (e scoprire Dio nelle 
cose). « Come le forme delle cose trapassano dalla mente 
divina nella materia attraverso la più bassa virtù dell’ani- 
ma e cioè mediante i semi delle forme in essa infusi, cosî 
dalla percezione delle forme corporee non si passa alle 
idee della mente divina se non per la parte pit alta dell’a- 
nima, e cioè per le innate formule delle idee, in modo che 
dalle forme del corpo del tutto temporali, mutando cost 
per l'essenza come per affezione, si passi alle forme della 
mente divina del tutto eterne, poiché in nulla mutano, at- 
traverso le forme della mente umana, in parte eterne e in 
parte temporali... Perciò quella mente sublime che ogni 
giorno doveva formare la mente nostra mediante le idee, 
la predispose a questa forma mediante i caratteri delle 
idee e la segnò secondo il detto del Profeta: su roi la luce 
del suo volto, perché vediamo la luce nella sua luce » (Tb. 
pl., XII, 1). 

Nel circolo conoscitivo l’uomo è cosi il mezzo per cui le 
forme ritornano alle idee. La conoscenza è, sempre, ritro- 
vamento delle cose in Dio. La verità è sempre e soltanto 
luce divina, che in Dio è intelligenza, nelle cose intelligibi- 
lità, nell’uomo intelletto, e nell'uomo che comprende in- 
tendere in atto. « La luce di Dio, in quanto in esso assolu- 
tamente s’accoglie, è intelligenza; in quanto di poi èlla 
nella ragion delle cose si manifesta è intelligibile; in quan- 
to nello intelletto infusa a quello naturale diventa, si fa îr- 
tellettiva; e quando in Dio ritorna è intelligente ». Il cer- 
chio della verità — insiste Ficino — parte da Dio e torna a 
Dio attraverso l’intelletto; eterno, torna all’eterno attra- 
verso l’eterno (« certo è che il mezzo è eterno, il quale è 
dei termini partecipe »). La mente è specchio di Dio; illu- 
strata dai raggi del Sole divino, li riflette nelle cose per- 
ché si illuminino. Ficino si abbandona a un virtuosismo 
d’immagini « luminose », dalle quali risulta che la Verità 
obbiettiva è luce illuminante gli intelletti e principio di vi- 
sibilità delle cose. Il moto da Dio a Dio, il ritmo universa- 
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le, nella sua consistenza ontologica è ritmo luminoso, luce 
in sé ritornante; teologicamente considerato è circolo d’a- 
more. 

Che a questa visione della realtà, di un virtuosismo spi- 
ritualistico condotto all’esasperazione, repugnasse il mate- 
rialismo epicureo, è chiaro. La Theologia platonica in uno 
dei suoi aspetti caratteristici è, appunto, polemica contro 
i materialisti. Ma un altro pericolo intendeva fronteggia- 
re: la negazione dell’individualità sostanziale dell’anima, 
propria cosi di Alessandro di Afrodisia come di Averroè. 
Ficino non poteva non avvertire il pericolo di entrambe le 
posizioni, che ai fini di una difesa dell’uomo come perso- 
na sembravano ugualmente esiziali. Trascendenza averroi- 
sta ed immanenza alessandrista annientavano l’immortali- 
tà, proprio nel momento in cui entrambe salvavano l’eter- 
nità dell'intelletto. 

A Ficino, tuttavia, non sfugge il pericolo della sua stes- 
sa posizione, non a caso dipendente da Plotino, e quindi 
mossa da un’ispirazione non estranea ai suoi avversari. 
Per quanto infatti egli affermi, appoggiandosi al Pletone, 
che Averroè ha falsato Aristotele (XV, 1), resta il fatto 
che l’occhio umano pieno della luce di Dio, vivo nell’intel- 
ligibile, la cui consistenza è d’essere specchio di Dio, sem- 
bra perdere nell’universale mare di luce ogni definitezza 
personale. Ed è interessante osservare come il Ficino, do- 
po tanta platonica separazione, si adoperi a riagganciare 
in ogni modo la wens al senso (« natura instituit ut tanta 
esset inter sensum intellectumque cognatio quanta esse 
potest » ‘). Il libro quindicesimo della Theologia, per con- 
solidare una posizione insieme antiaverroistica ed antia- 
lessandrista, è curiosamente orientato verso posizioni to- 
mistiche aliene dall’impostazione dell’opera. Cosi l’anima 
è forma corporis; e si dimostra eandem esse animam quae 
in hbomine speculatur et sentit (XV, 6), ed essere uterque 
intellectus virtus in anima* (XV, 11). 

D'altra parte Ficino non può non riconoscere che im- 


1 La natura ha fatto in modo che il nesso fra senso e intelletto fosse il 
più stretto possibile. 

2 Nell'uomo è la stessa anima che intende e che sente... L’uno e l’altro 
intelletto sono virtù dell'anima, 
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mortalità significa separazione; che il concetto platonico 
di anima motrice implica distinzione, anzi separazione. In 
che cosa consiste allora l’individuazione delle anime sepa- 
rate? « Sub variis ideis frui possumus mente divina, per 
varia vestigia illam investigare, variis ad hunc finem calli- 
bus proficisci. Voluit sane infinita bonitas non solum cor- 
poreis sed etiam spiritalibus oculis seipsam infinitis (ut ita 
loquar) modis communicare, atque innumerabilibus pene 
oculis innumerabiles suiipsius vultus ostendere »' (XV, 
13). Leibniz, dunque? Eppure questi specchi viventi, fra 
loro diversi, se ascendono per varia vestigia, vedono la lo- 
ro individualità sfumare quando, tutti occhio alla luce su- 
prema, si fanno visione finale di Dio. Senza contare che la 
Verità oggetto, la Verità Sole illuminante, Logos, Verbo, 
sembra contrarre in unità almeno l’intelletto agente. 

Si direbbe che Ficino stesso fosse consapevole delle dif- 
ficoltà non superate quando sentiva il bisogno di conclu- 
dere quel famoso libro quindicesimo in una concordia ge- 
nerale. «Quoniam vero Themistius asserit unam fuisse 
Platonis, Aristotelis, Theophrasti de mente sententiam, si 
cupimus Peripateticam hanc disputationem felici fine con- 
cludere, veritatem ipsam platonicam peripateticamque per 
plures dispersas interpretes colligamus in unum. Accipia- 
mus ab Averroe capacem intellectum esse immortalem. 
Accipiamus ab Alexandro capaces intellectus esse vires 
quasdam animabus nostris naturaliter insitas, totidem nu- 
mero quot sunt animae. Concludamus hominum animas 
esse immortales. Atque haec est conclusio Platonicorum 
Christianorumque et Arabum Theologorum priscis peri- 
pateticis maxime concinna » È (XV, 19). 


! Mediante varie idee possiamo godere della mente divina, investigarla 
seguendo tracce diverse, proporci tale una meta muovendo per diverse stra- 
de. Volle per certo la divina bontà comunicare se stessa non solo agli occhi 
corporei ma anche agli occhi spirituali in modi per cosî dire infiniti, mo- 
strando a occhi quasi innumerevoli i suoi innumerevoli volti. 

? Poiché Temistio afferma che Platone, Aristotele e Teofrasto concepi- 
vano la mente allo stesso modo, se vogliamo concludere felicemente questa 
discussione peripatetica dobbiamo raccogliere insieme le verità platoniche 
ed aristoteliche sparse nelle molteplici interpretazioni. Prendiamo da Aver- 
roè l'immortalità dell'intelletto possibile, da Alessandro la teoria degli in- 
telletti possibili come forze naturalmente insite nelle nostre anime, mol. 
teplici come le anime stesse. Concludiamo cosî che le anime sono im- 
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8. Pide più volte si è accennato alle metafore lumi- 
nose del Ficino. Alla luce egli ha dedicato non poche pagi- 
ne, ora mostrando in essa quasi la base e la trama di tutte 
le cose, ora avvicinandola a Dio fin quasi a identificarla 
con esso. « O mente che bene ogni cosa misuri, dimmi, ti 
prego, se forse il lume è esso Dio, del quale ancora niente 
è più chiaro e niente è più oscuro ». Le antiche metafore 
e le antiche antitesi, Dio come lux tezebrosa, tutto serve 
al Ficino per insistere sul parallelo fra luce e divinità. 
« Quid sit lumen, nullus absolute definit, sed quid non sit 
semper argumentatur » . E soggiunge subito: « negationi- 
bus igitur comparationibusque quibusdam dumtaxat lu- 
men cognoscimus, sicut Deum ». Luce le qualità («lux 
quidem est forma primi corporis prima » '); luce lo spîri- 
to; luce l’anima; luce l'angelo; luce Dio. La luce tutto uni- 
fica, nella luce tutto si diversifica. Dio è padre della luce, 
pater luminum, in quanto è fonte di tutte le cose, radice 
della realtà e, insieme, della comprensibilità. Luce è la po- 
sitività del reale, la conoscibilità del reale nella riflessione 
(specchio); la trasparenza del reale, la ragione del reale 
(« vuoi tu la ragion de la luce più commodamente acqui- 
stare? ricercala nella luce di ciascuna ragione »). Ficino 
prende la tradizione della metafisica della luce, che in san 
Bonaventura aveva trovato splendida espressione, e la mo- 
difica non senza significato, poiché questa luce a sé traspa- 
rente, presentata come stoffa unitaria del cosmo, costitui- 
sce un nuovo segno dell’unità del mondo e della parteci- 
pazione del mondo a Dio. « Che cosa è la luce in Dio? è 
l’'immensità della sua bontà e della sua verità. Che è negli 
Angeli? è una certezza d’intelligenza che da Dio procede, 
e un’abbondante allegrezza della volontà. Che è nelle cose 
celesti? è una copia della vita che viene dagli Angeli, e 
una dichiarazione e manifestazione di virtii che dal cielo 


mortali, Questa è la conclusione dei teologi platonici cristiani e arabi, in 
tutto consona con l’antico peripatetismo. 

! Nessuno definisce la luce in modo esauriente, ma si viene dimostran- 
do sempre ciò che essa non è... Conosciamo la luce solamente per via nega- 
tiva e comparativa, come conosciamo Dio... La luce è la forma prima del 
primo corpo. 
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procede, un riso del cielo. Che cosa è nel fuoco? un certo 
vital vigore dalle cose celesti in esso infuso, ed una viva- 
ce propagazione. Ed in quelle cose che di senso son prive 
è una grazia del cielo infusa. Nelle cose che hanno senso 
è un’allegrezza dello spirito e un vigor del senso. È ix- 
somma in tutte le cose una effusione d’un’intima fecondi- 
tà, e in ogni luogo è un'immagine della divina verità e 
bontà ». 

Piuttosto che corporeo il lume è qualcosa di spiritua- 
le, « perché egli per tutto sanza tempo si distende », e tut- 
to penetra come « un certo divino spirito »; nella luce si 
svela e si nasconde il legame del tutto con Dio. Nelle sue 
metafore bibliche e platoniche Ficino cerca di spingere al 
limite la connessione: « Uno Iddio in tutte le cose e sopra 
tutte le cose; un lume in tutte le cose e intorno a tutte le 
cose. Il lume alle cose da Dio fatte è un certo splendore 
della divina chiarezza, e, per cosî dire, è un Dio che se 
stesso quasi finisce, e che alla capacità delle sue opere s’ac- 
comoda. Ma esso Dio è un lume immenso che in se stesso 
consiste, e per se stesso in tutte le cose e fuor di tutte le 
cose immensissimo. Egli è quel fonte della vita del cui lu- 
me, come disse David, vediamo lume; è un occhio che tut- 
te le cose in ciascuna cosa riguarda, e veramente tutte le 
cose in se stesso vede, mentre che se stesso vede essere 
ogni cosa ». 

AI ritmo luce-intelligibilità-vita corrisponde il ritmo: 
calore che deriva dalla luce, amore che anima e riempie e 
accende il circolo della realtà. Mentre l’unità luminosa ci 
fa intendere la sussistenza del tutto, la sua base ontologi- 
ca; il motivo dell’amore ci fa accorti dell’unità teleologi- 
ca. Ma i due ritmi si collegano e si connettono attraverso 
l’analogia luce-calore. « Che il caldo sia fatto dal lume cia- 
scuno lo ritruoverà che penserà che ancora nelli spiriti la 
chiarezza dell’intelligenza per una certa origine va innanzi 
all’affetto della volontà ». 

Nel commento al Simposio le vie del ritorno come ri- 
torno amoroso sono seguite assai sottilmente. L’intrinse- 
carsi della luce in se medesima è moto verso la luce supre- 
ma. La mente ritrovando la propria luce è spinta verso la 
luce primaria a cui anela. La consapevolezza di un interno 
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squilibrio suscita l’esigenza dell’equilibrio nella pace di 
Dio. « La mente dalla inquisizione della propria luce, a re- 
cuperare la luce divina è mossa e allettata: e tale alletta- 
mento è il vero amore... Quando Dio infuse la sua luce 
nell’animo, l’accomodò sopra tutto a questo, che gli uomi- 
ni da quella fossero condotti alla beatitudine, la quale nel- 
la possessione di Dio consiste ». 

Ora, come il motivo intimo alla dialettica d’amore è l’a- 
scesa dalla luce finita a quella infinita, cosi la molla che su- 
scita l’amore nel mondo è lo splendore del volto divino ri- 
flesso nel mondo. La luce dell'anima, che è il segno della 
partecipazione del divino, ritrovando nel mondo la luce 
divina che si mette in evidenza e si manifesta come bel- 
lezza, è rimandata alla radice dell’ordine e dell’armonia. Il 
nesso luce-calore, che è il nesso intelligibilità-amore, torna 
costante, mentre l’intelligibilità come arte intima che di- 
spone le cose dall’interno, si presenta sensibilmente come 
bellezza suscitatrice di desiderio. « Lo splendore e la gra- 
zia di questo volto, o nello Angelo o nello Animo, o nella 
materia mondana che si sia, si debbe chiamare universal 
Bellezza: e lo appetito che si volge inverso quella è uni- 
versal amore... Uno adunque lume di sole, dipinto di co- 
lori e figure di tutti i corpi in che percuote, si rappresenta 
a gli occhi: li occhi, per lo aiuto d'un lor certo raggio na- 
turale, pigliano il lume del Sole cosî dipinto: e poiché 
l'hanno preso, veggono esso lume, e tutte le dipinture che 
in esso sono. Il perché tutto questo ordine del Mondo che 
si vede, si piglia dagli occhi: non in quel modo che egli è 
nella materia de’ corpi: ma in quel modo che egli è nella 
luce la quale è negli occhi infusa ». 

Suggello dell’animo, la bellezza è cosa spirituale. Essa 
è la visibilità della luce interiore, dell’arte intima alle co- 
se, del « riso degli elementi ». Teoria della luce, dottrina 
della bellezza e dell'amore, vengono a coincidere. « È ne- 
cessario — esclama a proposito della luminosità delle crea- 
ture spirituali e dei cieli, nella lettera a Bernardo Bembo — 
che la luce... sia una perfezione della forma [/ux... est for- 
ma perficiens, scriveva san Bonaventura] di queste tali co- 
se, una fecondità della vita, una perspicacia dei sensi, una 
chiarissima certezza d’una verissima intelligenza, copia ed 
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abbondanza di grazia ». Ma la metafora di cui più il Ficino 
si compiace è quella del sorriso delle stelle, dei cieli, del 
mondo, come espressione della luce interiore. Il riso del 
cielo è un raggio che penetra ovunque, « e di dentro tutti 
si sentono commuovere, e nello spirito e nel volto par che 
risplendano ». 

La bellezza delle cose è dunque un trasparire esterno 
della vita interiore, che è luce divina. Contemplare la bel- 
lezza è ritrovare nelle cose il raggio divino, ossia la strada 
per risalire verso Dio. Antichissimo dio è amore — ricorda 
Ficino — perché è lo stesso diffondersi e dilatarsi di Dio. 
Giovanissimo dio egli è, quando guida le menti verso la 
loro origine. Il ritorno è un ritrovare l’idea nelle cose, at- 
traverso l’anima e l’angelo. L’insufficienza del mondo, sve- 
lata all'anima da una oscura presenza che si manifesta co- 
me mancanza, suscita un amoroso furore — l’eroico furore 
di Bruno — che « innalza l’uomo sopra lo uomo, e in Dio 
lo converte ». Amore dove il vero amante è l’Amato, che 
trae l’anima con la forza del suo amore, che attraverso l’u- 
nità della mente ritrae l’uomo dalla dispersione dei sensi. 
Poesia, misteri religiosi, divinazione, diligente studio, ar- 
dente pietà e culto di Dio; tutto è amore, in Ficino. Quel 
Dio che nella luce diffusa feconda il tutto, nell'amore ri- 
chiama a sé l’universo. 


9. L’unità del tutto, questa universale armonia a cui 
ogni creatura collabora, questa vita delle cose, questa ani- 
mazione dell’universo, dovevano, nell’atmosfera rinasci- 
mentale che ne era dominata, offrire al Ficino un motivo 
di più per inclinare verso la magia e l’astrologia. Che ave- 
vano poi un significato tutto speciale. Magia era visione 
della vita del tutto e ritrovamento del linguaggio univer- 
sale, dei simboli e degli strumenti per dominare e indiriz- 
zare le forze della natura. Astrologia era certezza dei lega- 
mi fra le cose, dominio dei corpi celesti, anch’essi vivi con 
le loro anime, e dominanti uomini e cose. 

Alla complessa astronomia divinatrice degli Arabi, le 
cui opere fondamentali già nel Medioevo circolavano in 
traduzioni latine, si erano aggiunti i testi classici da Mani- 
lio a Firmico Materno. Lorenzo Bonincontri da San Minia- 
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to, che fu amico del Ficino e lesse astrologia nello Studio 
fiorentino fra il 1475 e il ’78, vi commentava pubblica- 
mente Manilio, e scambiava lettere col filosofo appunto 
intorno al fato ed ai suoi rapporti con la libertà e la prov- 
videnza. È anzi notevole che il Bonincontri, proprio all’i- 
nizio della sua esposizione di Manilio, ricorra a un tema 
tipicamente ficiniano per spiegare insieme la soggezione al 
fato e la libertà umana. « Il platonico Giamblico — scrive 
Lorenzo — dice che nell’uomo vi sono due anime, di cui 
una, che chiama intellettiva, discende dal primo intelligi- 
bile e rappresenta la virti del suo creatore. L'altra, che 
viene distribuita ai corpi secondo la rivoluzione diurna del 
cielo, è sensitiva e soggetta al Fato ». Altrove insiste sulla 
potenza dei demoni, che agiscono sulle inclinazioni degli 
uomini, suggerendo gli eventi futuri e costituendo quasi 
gli intermediari fra le stelle e l'umanità; argomento, que- 
st'ultimo, non sdegnato neppure dal Pico. 

Stranamente complessa, in verità, la posizione ficiniana, 
ora nettamente favorevole all’astrologia anche negli aspet- 
ti superstiziosi di religione degli astri, ora decisamente av- 
versa. Il 20 agosto 1494, avendo avuto notizia dello scrit- 
to antiastrologico di Giovanni Pico, il Ficino inviava su- 
bito una lettera molto notevole al Poliziano, lettera che 
suona chiara difesa della sua posizione contro ogni even- 
tuale attacco. Il Pico, egli dice, fa bene a distruggere que- 
sta antica superstizione, ed anch’egli è solidale con lui, 
«benché forse gagliardamente non combatta ». I platoni- 
ci infatti, «le celesti immagini dagli Astronomi descritte 
non reprovano né si studiano approvare ». Plotino, certo, 
le rifiuta ed egli stesso, nei commenti a Plotino, le ha con- 
futate (« me ne fo beffe, parte ne la sua autorità confidato, 
parte perché niuna certa ragione ho di tal cosa »). « Ma nel 
libro Della vita, dove confesso la medicina... non disprez- 
zo al tutto quelle immagini, né tutte quelle regole refuto. 
Perché, benché io pensi che in quelle niuna certa ragione 
si ritrovi, nondimeno, come studiosissimo curatore dell’u- 
mana medicina, non solo certi e veri rimedi ai sapienti, 
ma ancora quelli che a molti probabili siano, seguito... » 
Né può negare di avere dato ampio sviluppo, soprattutto 
nel terzo libro dell’opera, nel de vita caelitus comparanda, 
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a tutte le più bizzarre ipotesi astrologiche. Analoga indul- 
genza per le favole astrologiche confessa di avere avuto 
nel De sole. « Finalmente — egli conclude — cosî nei libri de 
la vita, come in quelli del sole, troppo liberamente e forse 
troppo licenziosamente alle volte mi sono allargato... » 
Del che era convinto anche il Poliziano, il quale, rispon- 
dendogli osservava: «nec... referre arbitror utrum tibi 
alias visum sit, an ex aliorum potius opinione aliquando 
scripseris. Nam nec mutare sententiam turpe philosopho, 
qui cotidie plus videt... » !. 

Tuttavia neppure di un progressivo rifiuto dell’astrolo- 
gia noi troviamo tracce chiare nel Ficino. La disputatio 
contra iudicium astrologorum, composta intorno al 1477 
e pubblicata solo ai nostri giorni dal Kristeller, utilizzata 
largamente nel De stella magorum dell’82, nel commento 
a Plotino (Erx., II, comm. 3) fra il 1486 e il ’90, è un 
fiacco zibaldone volto ad assicurare il libero arbitrio. Ma 
tutto astrologico, s'è detto, è il De vita caelitus compa- 
randa del 1489, ed astrologizzante il De sole et lumine, 
composto fra il ’92 e il ’93. 

La questione astrologica era duplice: sono le stelle cau- 
se degli eventi umani? sono esse, almeno, segni di quanto 
avviene nel mondo? Alla seconda domanda il Ficino ri- 
sponde costantemente di sî, parlandoci perfino dell’oro- 
scopo di Gesti e del decano della Vergine. Né a caso: se il 
tutto è unità; se il tutto è luce divina accolta da innume- 
revoli occhi, varieranno i piani prospettici, ma si tratterà 
sempre della visione di un medesimo spettacolo. Ed ecco 
che la nascita del Redentore sarà simboleggiata nel cielo, 
tradotta dalle stelle in un particolare riso di luce stellare. 

Diverso e più grave è l’altro interrogativo: determina- 
no i moti celesti gli eventi umani? Il Pico imposterà il 
problema in termini rigidamente « scientifici », attraverso 
un’analisi dei vari tipi di rapporti causali. Ficino resta sem- 
pre su un terreno oscillante fra la filosofia e la religione: 
terreno pericoloso in cui era facile scivolare verso un neo- 


! E non credo che importi sapere se in un altro momento la pensavi di- 
versamente, o se invece scrivevi attenendoti all'opinione di altri. Infatti 
non c’è nulla di male se un filosofo, vedendo ogni giorno cose nuove, muta 
parere... 
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paganesimo alla maniera del Pletone. L’influsso stellare, 
infatti, non è necessariamente influenza della materia sul- 
lo spirito: se le stelle sono, come i cieli, come tutto, ani- 
mate, può anche intendersi come determinazione, influen- 
za «provvidenziale » del piano degli spiriti celesti, degli 
dei, sugli spiriti umani inferiori per dignità. Che era la 
concezione sottintesa, anzi talora esplicita, di tutta una 
parte dell’astrologia, ove sotto un’apparenza scientifica, 
viveva in effetti un politeismo astrale di origine mesopo- 
tamica ed egizia. Che fosse un vero e proprio atteggiamen- 
to religioso, nel Rinascimento diffuso, noi vediamo, fra 
l’altro, nella curiosa iettera che Pellegrino de’ Prisciani in- 
dirizzava nel 1509 a Isabella d’Este, sull’efficacia della 
preghiera alle stelle. Citando da Pietro d’Abano, Pellegri- 
no osserva che « le stelle, premise per nui debite oratione, 
se placano et se concitano in nostro subsidio et favore ». 
Isabella era preoccupata per la prigionia del marito. Il ce- 
lebre astrologo, professore allo studio di Ferrara, emulo di 
Luca Gaurico, le insegna « la meravegliosa possanza de la 
conjunctione del capo del Dracone cum la salutifera stella 
de Jove ». E dopo aver citato l’autorità indiscutibile di 
Albumasar, il Prisciani continua: «cum piacere de Dio 
adonche et gaudio e consolatione de V. Ill.ma S.ria tal po- 
tente quanto benedecta constellatione da astrologi et sa- 
pienti molti molte volte per molti et molti anni expectata, 
corre sabbato p. f. che serà addi XVIII del p. mese de au- 
gusto ad hore de horologio XXIII et minute XXVII... Vo- 
stra Cel. nel sabbato predicto, cusi piacendoli de fare, se 
ne starà in quella più ardente devotione la poterà in sue 
oratione, et proximandosi a la prenotata hora ingenochia- 
ta cum le mane conjuncte et ochij dirizati al celo farà sue 
confessione cum il core, dicendo confiteor, e doppo cum 
quelle più accomodate parole li occorreranno domandarà 
a l’Altissimo et eterno Dio... et cusi iterarà la domanda sua 
per tre fiate, et effectualmente in breve tempo gli serà fac- 
to la gratia ». Che era una ben curiosa mescolanza di cri- 
stianesimo e paganesimo, ma cara a molti, come vediamo 
dall’ardore con cui nel 1488 Leonora di Ferrara e France- 
sco Gonzaga si contendevano un libro azzurro astrologico 
dello stesso Pellegrino. 
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Ficino non era lontano da posizioni simili, anche se cer- 
cava di ricondurle entro i limiti del suo pensiero. Cost lo 
vediamo abbinare la dottrina dell’oroscopo con una conce- 
zione dei temperamenti. Le stelle, cioè, non costringono 
la volontà ma determinano il temperamento. L’uomo, che 
è libero, potrà volgere la sua struttura spirituale secondo 
le esigenze della #2exs; ma la situazione psicologica entro 
cui opera la volontà è definita dagli influssi astrali ed è al- 
la mercè delle costellazioni. Analogamente la teoria delle 
elezioni viene giustificata come dottrina delle occasioni 
temporali che l’uomo sapiente deve conoscere. Sono leggi 
naturali, connessioni di fenomeni; la loro conoscenza age- 
vola l’azione, cosi come la loro ignoranza la ostacola. 

Più difficile è giustificare la virti delle « immagini » a- 
strologiche, incise in pietre e metalli, e che pure hanno, se- 
condo il Ficino, virtutem saepe mirificam. Qui ci trovia- 
mo dinanzi a residui evidenti di culti astrali. L'immagine 
attribuita a un segno celeste riprodotta in varie materie, 
spesso preziose, opera guarigioni miracolose; opera qui- 
dem ad salutem mira — esclama Marsilio (De vita, III, 
13), che altrove (III, 18) ne ricorda l’origine e ne descri- 
ve una delle più caratteristiche, la Vergine: « sunt [in cae- 
lo] formae quam plurimae, non tam visibiles quam ima- 
ginabiles per signorum facies ab Indis et Aegyptiis Chal- 
daeisque perspectae vel saltem excogitatae, velut in prima 
facie Virginis virgo pulchra sedens, geminas manu spicas 
habens; puerumque nutriens ». Era la descrizione medesi- 
ma di Albumasar e di Ibn Ezra. Accanto alla Vergine Fi- 
cino porrà la croce (« antiquiores figuram crucis cunctis 
anteponebant » '), senza rendersi conto del curioso miscu- 
glio di magia simpatica e di idolatria pagana che si celava 
sotto la concezione dei decani. I quali, osservava Franz 
Cumont, erano divenuti la tangibile rivincita in epoca cri- 
stiana delle decadute e spodestate divinità classiche. 

Qui non si trattava più solamente di influssi materiali 
agenti sui corpi; erano forze demoniche che operavano in 

! Vi sono [nel cielo] moltissime forme, non tanto visibili quanto im- 
maginabili, osservate, o almeno escogitate, negli aspetti delle costellazioni, 
da Indi, Egizi e Caldei; tale, nel primo aspetto della Vergine, una bella 


fanciulla che siede con due spighe in mano ed allatta un bambino... I più 
antichi anteponevano a tutte la figura della croce. 
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modo invincibile, che nessuna virti poteva spezzare. Non 
situazione di fatto su cui s’impianta l’opera umana, ma 
ferrea necessità che conviene accettare. « Optimo è fare 
con lei [fortuna-fato] o pace o tregua, conformando la vo- 
luntà nostra colla sua et andare volentieri dove ella accen- 
na, acciocché ella per forza non tiri ». Cosî concludeva il 
Ficino l’epistola sulla fortuna a Giovanni Rucellai. E tale 
conclusione è forse l’epigrafe più adatta per indicare i li- 
miti e gli equivoci del suo pensiero. 


10. Che cosa fosse l’accademia di Careggi, ed in quali 
limiti essa si debba conchiudere, ha largamente mostrato 
Arnaldo Della Torre. Quali siano stati i motivi filosofici 
ficiniani dei principali accademici si cercherà ora di rin- 
tracciare. Di Lorenzo Bonincontri, che il Ficino annovera 
tra i suoi ascoltatori, s'è detto. Ugolino di Vieri Verino 
(1438-1516) permeò di reminiscenze platoniche i suoi 
versi, ma per sboccare in una candida adesione al cristia- 
nesimo: 

At nunc felicem divina volumina Christi 
Reddere vel minimo quemque labori queunt: 

Namque evangelii clarum iubar expulit omnes 
Errores, veri perdocuit viam. 

Omnia catholico nunc sunt conformia vero, 
Eiusdemque Dei est omnibus una fides'. 


Poeta e filosofo platonico abbastanza notevole fu sen- 
za dubbio Giovanni di Francesco Nesi (1456-1520), lega- 
to a Donato Acciaiuoli come l’amico suo Bartolomeo della 
Fonte, che collocava l’Acciaiuoli al centro di un suo dialo- 
go De poenitentia (1472). Anche il De moribus del Nesi, 
che vorrebbe riprodurre una discussione sulla Nicorzachea 
del 1477, risente dell'influenza dell’insegnamento di Do- 
nato, del quale si presenta come una volgarizzazione. Sul- 
l’esempio del Convivio di Dante, e a Dante certamente si 
ispirava, il Nesi vuole esporre pianamente ai mercanti, e 
alla gente troppo occupata per dedicarsi a lunghi studi, 


! Ma ora i divini libri di Cristo possono rendere ognuno felice con ben 
poca fatica; ché la limpida luce del Vangelo ha rimosso tutti gli errori, ha 
insegnato la via del vero, Ora tutto è in armonia con la verità cattolica, e 
un’unica fede nello stesso Dio accomuna tutti. 
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l'etica d’Aristotele. L'ispirazione dello scritto è ancora 
quella del primo Quattrocento fiorentino, con una forte 
accentuazione socratica, con un appello alla vita attiva, al- 
l’opera, alla società umana. « Quid enim animo male affec- 
to proderit, sive reciprocas elementorum vicissitudines ac 
nostrorum corporum compaginem intellexerit, sive ad vi- 
scera usque terrae descenderit? Quid homini, aut libidine 
flagranti aut ira excandescenti confert, si vel Pythagorae 
ipsi, tum vocum modulatione, tum numerorum ratione 
gloriam praeripuerit? Quid si universum orbem radio me- 
titus fuerit?... Ostendas licet certissimis argumentationi- 
bus animorum immortalitatem, in caelum licet aquilae 
pinnis ascendas et divinarum rerum naturam excellen- 
tiamque tamquam a Delphico Apolline acceptam contem- 
pleris, animus autem aegritudine veluti tempestate quatia- 
tur, tabescat molestiis, metu frangatur... » |. 

Secondo la tradizione socratico-aristotelica dei morali- 
sti del primo Rinascimento, il Nesi batte sulla formazione 
dell’animo, sulla medicina della mente, senza la quale è 
vana ogni indagine astratta. « Quantam autem utilitatem, 
non modo singulis hominibus sed universis civitatibus 
afferat haec disciplina vivendi vel ex eo perspici potest 
quod in agris quondam dispersos homines et victu ferino 
vitam propagantes compulit in una moenia et in commu- 
nem societatem convocavit. Haec illos primo inter se do- 
miciliis coniunxit, deinde coniugiis quasi vinculis quibus- 
dam devinxit, tum sermonum litterarumque communione 
formavit. Haec leges sanxit; haec eos ad deorum cultum 
erexit, ad ius hominum erudivit, ad fortitudinem excita- 
vit, ad continentiam modestiamque composuit, ad melio- 
rem denique frugem convertit » ° (Laur. lat., 77, 24, 1-3). 


! Che servirà mai a un animo mal disposto avere penetrato il mutuo 
rapporto degli elementi e le strutture dei nostri corpi, o essere disceso fino 
alle viscere della terra? che gioverà a un uomo arso dalla lussuria, o acceso 
dall'ira, avere strappato allo stesso Pitagora la gloria dell'armonia e delle 
ragioni dei numeri? che gli gioverà avere misurato l’universo?... Puoi di- 
mostrare con validissime prove l’immortalità dell'anima, levarti al cielo 
con volo d’aquila e contemplare la natura eccelsa delle cose divine come se 
l'avesse svelata Apollo di Delfo, ma l’animo tuo sarà ugualmente scosso dal- 
l'affanno come da una tempesta, sarà fiaccato dai malanni, abbattuto dal 
timore... 

? Quanta utilità rechi, non solo ai singoli ma alle città, questa discipli- 
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L’influenza del Ficino, già esaltato nel dialogo de mori- 
bus quale «summus nostris temporibus iacentis iampri- 
dem acchademiae excitator atque illustrator » ', trasformò 
il Nesi in un platonico fanatico. Nel discorso de Charitate 
del 1486 c’è un’impetuosa pagina di lode al Sole, « solle- 
citudine degli angeli, doctrina degli archangeli, reggimen- 
to de’ principi »; un inno fervido alla luce, « luce la quale 
non comprehendon le tenebre, le tenebre dell’intelletto 
mio ». E c’è tutta la tematica dell’eros platonico nell’esor- 
tazione all'amore: « Entrate tutti coll’accesa fiamma e col- 
la veste nuptiale delle celeste nozze! dove insieme con gli 
angelici chori ripieni d’ambrosia e di nectare, cioè cogni- 
zione e fruizione divina, in sempiterno beati viverete ». 

Nell’Oraculum de novo saeculo (Firenze 1497), termi- 
nato nel ’96, dove compare il Pico, Platone è annoverato 
fra i Padri della Chiesa, finché in un vasto poema in forma 
di visione (Riccard. 2722 e 2750) noi troviamo faticosa- 
mente esposto in terza rima, in una non felice imitazione 
dantesca, il pensiero neoplatonico. 

Non filosofo ma retore è Benedetto Colucci da Pistoia, 
le cui declamazioni tuttavia valgono a delineare l’atteggia- 
mento del Ficino e degli ambienti ficiniani in talune gravi 
situazioni politiche, quali le lotte contro i Turchi e la reli- 
gione mussulmana. Non restano opere filosofiche né di 
Oliviero Arduino, amico del Ficino ancorché peripatetico, 
né di Demetrio Calcondila che si richiamava al Pletone. Ci 
restano invece delle Disputationes de intellectus volunta- 
tisque excellentia ad venerandum Patrem Guglielmum 
Caponium di Alamanno di Marchionne Donati, morto nel 
1488 per una caduta da cavallo e pianto dal Ficino che ne 
era stato difeso contro gli attacchi del Pulci. Il Donati 
esalta la conoscenza come il bene più alto dell’uomo, quel- 


na di vita, si può vedere dal fatto che essa raccolse entro una cerchia di mu- 
ra gli uomini che prima andavano vagando per i campi allo stato ferino, e 
ne fece una società civile. Essa li riunî dapprima nelle case, li congiunse poi 
col vincolo del matrimonio, e li plasmò con comunanza di linguaggio e di 
cultura. Essa sancî le leggi, elevò gli uomini al culto degli dei, li educò al 
diritto, li stimolò alla fortezza d’animo, li educò a continenza e modestia, 
li avviò infine a una vita migliore. 

1 Pi d’ogni altro benemerito ai tempi nostri del risveglio e dello splen- 
dore dell’Accademia che da tempo languiva. 
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lo che lo rende degno del cielo e ricco di gioia serena. 
«Haec nos Deo familiares et amicissimos facit, quando 
sapientia est infinitus hominibus thesaurus... Haec homi- 
nem, mortale animal, immortalitate donat... Haec mae- 
stos etiam in terris mortales laetitia perfundit immen- 
sa»! 

Debitore al Ficino della sua ispirazione platonica si pro- 
clamò senza riserve Egidio da Viterbo (1465-1532), del- 
l'ordine degli Agostiniani, cardinale nel 1517, che com- 
mentò le sentenze del Lombardo ad mentem Platonis e 
scrisse opere cabalistiche. « Factum est, ut divina provi- 
dentia missum Marsilium Ficinum arbitremur, qui misti- 
cam Platonis theologiam nostris sacris institutis in pri- 
mis consentaneam atque illorum previam declararet. Hec 
sunt, mi Marsili, Saturnia regna, hec toties a Sibylla et va- 
tibus etas aurea decantata, hec Platonis illa tempora, qui- 
bus fore precinuit, ut sua quam optime studia nota fie- 
rent». 

Aveva studiato a Padova, e vi aveva sudato per capire 
qualcosa d’Aristotele, cercando affannosamente risposta ai 
problemi più gravi dell’anima; « insudavi ut, si possem, 
cognoscerem quid Aristoteles, quid sapientes alii de vita 
mortalium, quid de divinis rebus, quid de ipsa tandem 
anima sentirent » °. Ne aveva ritratto un’avversione per 
l’aristotelismo che non lascerà occasione per manifestare. 
Ad ogni momento, nelle lettere, nella Historia viginti sae- 
culorum, egli inveisce contro Padova studium omnis im- 
pietatis et vitii adversus religionem. Nella « storia di venti 
secoli» eccolo insorgere contro la « audacia Padovana » 
che, « Graecis non contenta philosophis, Barbaros Arabos- 


! Essa ci stringe a Dio con un vincolo di parentela e d’intima amicizia, 
dato che la sapienza è un tesoro infinito per gli uomini... Essa dona l’im- 
mortalità all'uomo che è animale mortale... Essa colma anche sulla terra 
d’immensa letizia gli afflitti mortali. 

? Noi riteniamo Marsilio Ficino inviato dalla divina provvidenza a di- 
mostrare chiaramente che la mistica teologia di Platone concorda in pieno 
con la nostra religione e ne costituisce un’anticipazione. Questi sono, Mar- 
silio mio, i regni di Saturno, questa l’età dell’oro tante volte celebrata dal- 
la Sibilla e dai vati, questi i famosi tempi di Platone, nei quali egli pre- 
disse una splendida fioritura dei suoi studi. 

3 Avevo faticato per vedere se mi riusciva di capire che cosa pensavano 
Aristotele e gli altri sapienti della vita dei mortali, delle cose divine, e fi- 
nalmente dell'anima stessa. 
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que conquisivit, Averrois, magistri impiissimi, scripta pu- 
blicavit »; eccolo inveire contro i Veneziani i quali, una 
volta antemurale della fede, « Patavii inimica pietatis dog- 
mata nimia licentia pollescere passi sunt » ‘. 

Platone e Ficino gli aprono nuovi orizzonti; in Istria 
passa due anni leggendo Platone il giorno e la notte. A 
Roma, e ne darà annunzio al Ficino in termini ditirambi- 
ci, difenderà con successo il pensiero platonico: « Romam 
aggredior, propono Platonis quaestiones contra Peripate- 
ticos, edico pugnae diem, confluunt acerrimi milites livida 
tumentes invidia, disponunt castra... » ‘, ma trionfa la ve- 
rità platonica. Ed Egidio continuerà a bandirla, e la pre- 
dicherà in Napoli (« Neapoli exposui mira quaedam Plato- 
nis mysteria »), dove ebbe vicino il Pontano, e la confer- 
merà più chiaramente con la cabala, unico modo, a parer 
suo, di penetrare entro i riposti misteri della fede: « Ca- 
bala... una de divinis agit nominibus, non ut ratio demon- 
strat, quod fecit Dionysius, sed ut in hac, non hominum 
inventis, sed Dei oraculis eruditi simus » ?. 

Con Egidio da Viterbo entrava ufficialmente nella Chie- 
sa l’apologetica, e, forse, converrebbe dire la scolastica fi- 
ciniana, in termini di tale entusiasmo platonico da giusti- 
ficare in epoca postridentina, circa un secolo dopo, la so- 
spettosa reazione antiplatonica di cui è caratteristico do- 
cumento il De caute legendo Platone di G. B. Crispo (nel 
De ethnicis philosophis caute legendis disputationes, Ro- 


ma 1594). 


rI. L'ispirazione religiosa propria del movimento fici- 
niano ebbe una curiosa manifestazione nell’ermetismo di 
Ludovico Lazzarelli Septempedanus (di Sanseverino Mar- 
che), vissuto nella seconda metà del Quattrocento, disce- 


1 Studio di ogni empietà e di ogni colpa contro la religione... Non con- 
tenta dei filosofi greci, andò a cetcare anche i Barbari e gli Arabi e diffuse 
gli scritti di Averroè, maestro di ogni empietà... Hanno permesso per un 
eccesso di tolleranza che prendessero vigore le empie dottrine di Padova. 

è Vado a Roma, propongo una disputa platonica contro gli aristotelici, 
stabilisco il giorno dello scontro, accorrono i molto pugnaci guerrieri gonfi 
di livore, si mettono in assetto di guerra... 

*? Ho esposto a Napoli taluni mirabili misteri platonici... Solo la Ca- 
bala... tratta di cose divine, non per via razionale, come fece Dionigi, ma 
con l'insegnamento oracolare di Dio, non con quello degli uomini. 
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polo del Merula, amico del Pontano, di Paolo Marsi da 
Pescina, ma soprattutto del Platina, autore di non pochi 
versi, rimasti generalmente inediti, quali i Fasti Christia- 
nae religionis. Nel Bombyx, il poemetto del baco da seta, 
pubblicato nel Settecento (Aesii 1765), non mancano 
spunti filosofici. Cabalista, alchimista, astrologo, fu so- 
prattutto un fervido apostolo dell’ermetismo, e sotto il 
nome di Enoch pubblicò una curiosa Epistola de admiran- 
da ac portendenti apparitione novi atque divini prophetae 
ad omne humanum genus, ove narrava di Joannes Mercu- 
rius de Corigio che l’11 aprile 1484 era andato in giro per 
le vie di Roma bizzarramente vestito a predicare la reno- 
vatio ermetica. 

Il Lazzarelli, che tradusse anche le Definitiones Ascle- 
pii, dedicò a Ferdinando d’Aragona, re di Napoli, un dia- 
logo, il Crater Hermetis (edito postumo nel 1505), dove 
le dottrine del Trismegisto sono esposte ed esaltate in ver- 
so e in prosa. L'anima umana è luce di Dio; attraverso il 
raggio che da Dio discende nell’uomo, l’uomo può torna- 
re a Dio. In se medesimo l’uomo si può fare cittadino del- 
la città celeste. « Rivolgendomi in te all’uomo interiore e 
sostanziale, quasi figlio di Dio, ti chiamerò con amore im- 
menso con queste parole di Ermete: ricordati, uomo, ti- 
cordati, luce e vita è Dio padre da cui l’uomo è nato. Se 
dunque tu comprenderai che sei fatto di luce e di vita, tu 


balzerai alla luce e alla vita ». 


Eia, mens mea, cogita 
nunc miracula maxima: 
quis fecit nihilo omnia? 
Solus sermo Dei patris. 
Sit benedictus 
sermo parentis, 
omnia laudes 
dicite Verbo. 

Quis caelo rutilas faces 
aeternis vicibus dedit 
ut rerum varient vices? 
Mens sola exoriens Deo. 
Ergo Pimander 
sit benedictus. 

Mentis imago, 
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mens, cane mentem. 
Quis solem hunc nitidum sacrae 
fecit lucis imaginem 
scrutandi statuens gradus? 
Lux sola ex patre defluens. 
Sit benedicta 
lux Patris alma, 
lux mea, matrem 
concine lucem. 
Quis lunam et reliquas poli 
‘stellas sumere mutuum 
a sole instituit iubar? 
Dans lucem reliquis Deus. 
Sit benedicta 
lucis origo. 
Hymnica cantent 
quaelibet astra. 


12. Inunbiglietto a Bartolomeo Scala Marsilio Fici- 
no scriveva: «legi quaestiones Christophori Landini ca- 
maldulenses. In iis libris Maronis adita penetrat, Cicero- 
nis dialogos imitatur ad unguem, felicem virum fabricat 
felicissime... Sed quare, in laudando Christophoro, tam 
brevis es, Marsili? quia habet nescio quid quod exprime- 
re nequeam » ‘. Ed infatti il Landino, che aiutò e consigliò 
Ficino nei suoi primi passi platonici — il Ficino gli aveva 
dedicato le perdute Institutiones — fu poi molto spesso 
espositore fedele e chiaro del grande platonico. Vissuto 


1 Orsi, mente mia, rifletti ai maggiori miracoli divini: chi fece le cose 
dal nulla? solo la parola di Dio padre. Sia benedetta la parola del padre, 
elevi lode al Verbo l'universo. Chi dette al cielo le luci degli astri, che re- 
golassero con l'eterno moto il vario corso delle cose? solo la mente che in 
Dio ha radice. Sia dunque benedetto Pimandro. O mente, immagine della 
mente, canta la mente, Chi fece questo sole risplendente a immagine della 
luce divina, fissando i gradi del pensiero? solo la luce che sgorga dal padre. 
Sia benedetta l’alma luce del Padre; canta, luce mia, la luce che ti ha ge- 
nerato. 

Chi ha disposto che la luna e gli altri astri del cielo prendessero dal 
sole il loro raggio? Dio che offre agli altri la luce. Sia benedetta la fonte 
della luce. Tutti gli astri intonino inni. 

? Ho letto le Questioni camaldolensi di Cristoforo Landino. In que- 
st'opera egli tocca le riposte finezze di Marone, rende perfettamente il dia- 
logare ciceroniano, tratteggia in modo felicissimo la felicità dell’uomo... 
Ma perché mai, Marsilio, sei tanto conciso nel lodare Cristoforo? Perché 
c'è qualcosa che non riesco a esprimere, 
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fra il 1424 € il 1498, poeta non del tutto spregevole, com- 
mentò Dante e Virgilio, il poeta platonico di Marsilio, per 
scoprirvi i riposti sensi filosofici. 

Nella prolusione al suo commento a Petrarca, dopo aver 
ripercorso la storia della letteratura fiorentina da Dante in 
poi, mette in luce la necessità degli studi della lingua e 
l’importanza dell’eloquenza. Il linguaggio, « ammirabile 
dono e divino ... poté da principio gli uomini, i quali a 
guisa di fiere sanza costumi, sanza leggi, e che boschi e 
spilonche abitavano, in uno ceto et congregazione rauna- 
re, e raunati al giusto vivere sottomettergli. Né altro vol- 
lero dire i poeti che Orfeo potesse con sua cetera le fiere 
fare mansuete, muovere i sassi e selve, e fermare i fiumi, 
se non che poté con suo dolce parlare, gli uomini i quali 
erano alle virti insensati e quasi di sasso et alle voluptà 
del corpo furiosi e pieni d’empito, ridurre a civile vita ». 
L’humanitas come educazione dell’uomo ha qui ancora il 
tono « civile » del Bruni. Ma poi sempre più il Landino si 
compiacerà di esporre con grazia oratoria i veri platonici, 
come nel commento a Dante, nel quale cita i suoi dialoghi 
de nobilitate animae, dedicati a Ercole d’Este, opera piut- 
tosto espositiva e storica, conciliatrice ed eclettica, che 
non costruttiva: « né allegai miei libri perché sia sî arro- 
gante che mi preponghi agli altri; ma perché in quegli so- 
no raccolte molte cose, le quali non si truovano altrove in- 
sieme, perché congiunsi la platonica con la aristotelica e 
stoica disciplina; e quelle ho sottomesse alla cristiana ve- 
rità; e, narrando, l’ho tratte dalle spinose argomentazioni 
di dialettica, e fattole perspicue e aperte con oratorio sti- 
le, in forma che non solamente gli uomini esercitati in filo- 
sofia, ma ancora e’ civili, pure che abbino alcuna cognizio- 
ne di lettere, facilmente le intendono ». Nei dialoghi, sup- 
posti nel 1453, ove interviene, poco prima di morire, Car- 
lo Marsuppini, accanto a un ‘analisi di sapore stoico, noi 
troviamo i consueti motivi: conversione dell’anima in se 
medesima, ed ascesa dall’interiorità spirituale a Dio; luce 
nativa della mente, onde la mente vede sé e le cose. 

Del 1475 circa sono le disputationes camaldulenses, 
supposte nel 1468, ove sono presenti col Landino Pietro 
e Donato Acciaiuoli, il Rinuccini, Marco Parenti, il Fici- 
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no, il Canigiani, l’Alberti, Lorenzo e Giuliano de’ Medici. 
Nel problema che vi si agita, se sia superiore la vita attiva 
o la contemplativa, è implicito il passaggio dal primo al 
secondo Quattrocento; e l’opera, ancorché sembri propen- 
dere per una fusione dei due motivi, è un manifesto del 
platonismo ficiniano, ascetico e sostanzialmente pessimi- 
stico, di fronte alla celebrazione di una umanità mondana, 
impegnata nella vita civile, quale era stata quella cara alla 
generazione del Salutati. Nel primo libro delle disputatio- 
nes la conclusione è eclettica. « Avendo tutto esaminato 
con cura, vedendo che l’uomo è tanto lontano dall’essere 
puro spirito, vedendo che non si può affatto trascurare il 
corpo, essendo l’uomo fatto in modo da essere insieme av- 
vinto con nodo d’amore agli altri e ardente di brama di sa- 
pere, riterrò finalmente vero uomo colui che, rettamente 
giudicando di entrambi i generi di vita, li unisca; che si 
dia alla vita attiva quel tanto che le esigenze mortali e il 
vincolo sociale richiedono, quanto esige l’amore di patria. 
Ma si volgerà alla speculazione e si ricorderà di esser nato 
per essa, salvo in ciò che esige la debolezza umana. Inda- 
gherà, adunque, per ottenere il sommo bene; agirà per 
scacciare le molestie sue e dei suoi... Sono sorelle, abitano 
sotto lo stesso tetto, Marta e Maria. Piacciono a Dio tutte 
e due, Marta perché cibi, e Maria perché si cibi. Buone en- 
trambe, ma laboriosa l’una, inattiva l’altra, e tuttavia non 
in modo che la fatica generi eccesso, o l’ozio accidia ». 
L’opera tuttavia inclina verso un primato della sapien- 
za. Sommo bene risulta nel secondo libro l’ascesa a Dio 
nella contemplazione; e nel terzo e quarto Virgilio è invo- 
cato guida alla pura visione. « Noi ci uniremo a Marta per 
non venir meno al nostro dovere umano; ma molto di più 
ci uniremo a Maria perché l’anima nostra possa nutrirsi 
d’ambrosia e di nettare. E cosî a poco a poco ascendiamo 
alla conoscenza di Dio; e chi ignori che in essa sta il som- 
mo bene, io credo che ignori sé e la propria origine. Quan- 
do io considero i vari moti e le tempeste della nostra vita, 
tanto simile a un mare burrascoso, ritengo estremamente 
difficile raggiungere il bene ultimo, se non ci rifugeremo 
nella conoscenza del vero, come in un tranquillissimo por- 
to. E questo, benché proclamato nelle sentenze più pro- 
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fonde di tutti i filosofi, di quelli almeno che son degni di 
questo nome, è stato, tuttavia, da due poeti sapientissimi, 
Omero e Virgilio, cosi ben precisato in mirabili immagini, 
per chi acutamente intenda, che la loro lettura mi diletta 
soprattutto per questo motivo ». Ov’è chiaramente posto 
quel vagheggiamento di una poetica teologia, che il Pico 
tenterà poi di costruire sulle orme di quei neoplatonici dal 
Ficino tanto esaltati. 

Il De vera nobilitate immagina di ritrarre un banchet- 
to avvenuto dopo la morte di Cosimo in cui, dinanzi agli 
esponenti più cospicui della cultura fiorentina, fra cui il 
Ficino, l’Alberti, l’Argiropulo, il Poliziano, Filotimo ed 
Aretofilo discutono ancora una volta sul vecchio tema del- 
l'origine della nobiltà, se derivi dalla nascita o dalla virti. 
C'è, non volgare, un forte accento umano nelle pagine in 
cui il Landino insiste sull’uguaglianza della natura, su cui 
la virti sola impianta una qualche differenza. « Illa enim 
veluti communis omnibus parens et patritios pariter et 
plebeos producit, quorum quidem corpora iisdem elemen- 
tis constent iisdemque alimentis nutriantur et crescant. 
Fadem est sementis, eadem est conceptio, idem pariendi 
tempus; eadem via, eadem ratione in lucem producuntur. 
Una origo est omnibus... » '. Di qui, anzi, un’interessante 
contrapposizione fra Veneziani, quasi artefici di sé, e Na- 
poletani, vecchi nella loro feudale e chiusa tradizione; e 
l’esaltazione dei Fiorentini, e il richiamo a Dante, che pose 
anch'egli la nobiltà nella virtà. C'è ancora, notevole, la va- 
lutazione della ricchezza, non per sé, ma come segno di 
un’operosa costruzione che nel danaro ritrova quasi un se- 
gno tangibile del successo: «si quis magnis egregiisque 
artibus ac virtutibus magnam auri vim sibi compatraverit, 
non quia pecuniam adeptus sit, sed quia illas bonis sit ar- 
tibus adeptus, nobilem appellandum censeo » ‘. 


! La natura, infatti, madre comune a tutti genera allo stesso modo i 
patrizi e i plebei, composti nel corpo dagli stessi elementi, perché allo stes- 
so modo si nutrano e crescano; lo stesso seme, lo stesso concepimento, lo 
stesso periodo di gestazione; vengono alla luce per la stessa via e al me- 
desimo modo. Tutti hanno la stessa origine... 

? Chi per rare e grandi arti e virti abbia conquistato un’ingente fortu- 
na credo che meriti il titolo di nobile, e non perché è diventato ricco, ma 
perché lo è diventato con mezzi onesti. 
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La conclusione è, ancora una volta, neoplatonica; la vir- 
ti che ci nobilita e ci esalta, non è quella dal Platina cerca- 
ta nei costruttori di città, ma quella che platonicamente 
ci innalza verso Dio. « Nam civilibus primum virtutibus 
maiora flagitia a se fugantes, atque mox iis, quas purgato- 
rias Platonici nominant, etiam minimas animorum nostro- 
rum labes abluentes, tum iis postremo, quae nisi in mente 
omnino purgata esse non possunt, aciem nostri ingenii 
acuentes, ea quae reliqui, cecutientibus e nimio splendore 
oculis, intueri non possunt, ipsi aquilino rectoque intuitu 
vident. Haec, haec est, inquam, vera nobilitas; haec unica 
generositas eius animi quem non natura ipsa de materiae 
facultate produxit, sed ipse omnipotens Deus, sapientissi- 
mus Deus, Deus, inquam, amore ardens, non ex suo fla- 
tu... sed ex nihilo creavit, atque ita ad imaginem similitu- 
dinemque creavit ut, quamvis a principio huiusmodi tene- 
broso opacoque corporis carcere incluserit, vim tamen 
eam dederit ut vivens etiam corpus veluti iniquissimam 
custodiam evadat, alisque quas Plato finxit recuperatis, 
has inferioris mundi sordes relinquat. Atque per superio- 
ra elementa harum alarum remigio subvectus ad lunarem 
usque conspectum perveniat, ubi in naturam quae sibi 
propria est reversus, formam suam, quae hactenus morta- 
litatis contagione aliqua ex parte deformata erat, divino 
tandem conspectu fruens rursus reformat. Atque eam quae 
olim sibi adeo ingenita fuerat nobilitatem recuperat, cuius 
quidem simulachrum si, dum hanc vitam mortalem inco- 
limus, quoad per corpus licet, omni industria prosequi- 
mur, hac sola neque ulla alia ratione iure nobiles dici pos- 
sumus » ' (ms Corsin. 433, ff. 71-72). 


! Liberatisi dapprima dei più gravi peccati per mezzo delle virtù civili, 
si mondano quindi delle piccole macchie dell'anima attraverso le virti det- 
te dai platonici purificatrici, e finalmente, con quelle virtf che acuiscono 
l’occhio della nostra mente, e che sono esclusive di un’anima del tutto pu- 
ra, con occhio d’aquila direttamente intuiscono ciò che gli altri, accecati 
dal soverchio splendore, non riescono a vedere. Questa, io dico, questa è 
la nobiltà vera; la sola nobiltà di quell’anima che non produsse la natura 
traendola dalla materia, ma che creò lo stesso Dio onnipotente, Dio sapien- 
za somma, Dio fuoco d’amore, e non la trasse dal suo soffio... ma la creò 
dal nulla, a immagine e somiglianza sua a tal segno che, pur racchiudendola 
fin dall’inizio nella cupa ombra della prigione corporea, la dotò di tale una 
forza da potere evadere, anche in vita, dal corpo come da crudelissimo car- 
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Non più tono socratico, ma la plotiniana classificazione 
delle virti, resa familiare da Macrobio, ripetuta dal Fici- 
no, in un’atmosfera lontana dal senso operoso della vita 
terrena caratteristico dell’Alberti e del Palmieri. Ermeti- 
smo e platonismo ficiniano traversano la poesia stessa di 
Lorenzo de’ Medici, che dalla sensuale celebrazione della 
vita e dell'amore terreno passa a mettere in veste poetica 
gli inni ermetici, e Boezio, e Marsilio Ficino. Ficiniana 
l’Altercazione; ermetici i capitoli religiosi; identica a quel- 
la già posta in Landino e Ficino, la relazione fra Marta e 
Maria. 

Come vedete Marta non è quella, 
che spegner possa nostra lunga sete, 
ma l’acqua chiesta dalla femminella 
Samaritana e di quella bevete: 
seguiam Maria, che presso al santo piede 
non sollecita stassi, ma in quiete. 


E ancora ficiniana, anche se più antica assai di Ficino, 
la proclamata superiorità d’amore: 


Della divina infinità l’abisso 
quasi per una nebbia contempliamo, 
benché l’alma vi tenga l’occhio fisso 

ma d’un perfetto e vero amor l’amiamo. 
Quel che conosce Dio, Dio a sé tira; 
amando alla sua altezza c’innalziamo. 


L’anima piena d’amore rompe ogni barriera risolvendo- 
si in Dio, 
però che amando si converte in Dio, 
e sopra Dio veduto si dilata. 


cere, tornando a vestire le ali immaginate da Platone per staccarsi dalle mi- 
serie di quaggit. Cosi, librata sulle ali, può giungere attraverso gli elemen- 
ti superiori fino alla luna, e là, restituita alla natura che le è propria, bean- 
dosi alfine del divino cospetto, riprende la propria forma, che prima in 
qualche modo era alterata dall’influsso mortale. L'anima riconquista cost la 
nobiltà prima in tutto a lei connaturata. Seguirne col massimo impegno il 
simulacro, nel corso di questa vita mortale, nella misura concessa dalla car- 
ne, è la sola via per esser chiamati a buon diritto nobili. 
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Capitolo sesto 


GLI ARISTOTELICI 


1. Gli averroisti. Urbano da Bologna. Zaccaria da Parma. - 2. Paolo 
Veneto, Ugo Benzi e Niccolò Fava. — 3. Biagio Pelacani. Gaetano da 
Thiene. — 4. Scotisti e tomisti. Giorgio Valla. Nicoletto Vernia. 
Cultura meridionale: Pontano e Galateo, 


1. Mentre da Petrarca in poi un nuovo orientamento 
culturale veniva conquistando gli animi e si affermava vit- 
torioso in ogni campo dello scibile, la tradizione accade- 
mica continuava discussioni non sempre oziose, non sem- 
pre al tutto disformi da quelle che preoccupavano i pen- 
satori che si muovevano fuori delle università e delle scuo- 
le religiose. Disforme sommamente era tuttavia il linguag- 
gio, e tale da riuscire quasi incomprensibile a chi non fos- 
se iniziato. Già s'è accennato alle varie correnti filosofiche 
dominanti nei principali ordini religiosi, tutti più o meno 
inclini, tranne i francescani, all'esame e al commento d’A- 
ristotele. Il quale, com'è naturale, continuava a regnare 
come libro di testo per l'insegnamento filosofico nei grandi 
centri di studi dell’alta Italia, in Padova e in Bologna. Sa- 
rebbe tuttavia erroneo immaginare dovunque, nelle varie 
correnti, unità d’intenti e di interessi. Se i medici, che si 
formavano sugli scritti di Averroè e di Avicenna, e maga- 
ri di Maimonide, erano inclini quasi tutti a un generico 
aristotelismo, con venature averroistiche; se gli astrologi, 
più o meno, risentivano l’influenza dei vari al-Kindi, Al- 
bumasar, Ibn Ezra; se nelle discussioni sull’anima, e in ge- 
nere sulla fisica, il Commentatore era idealmente sempre 
presente, nelle questioni logiche un fortissimo influsso 
esercitavano gli studiosi di Oxford, la logica occamistica, 
i vari sofisti. La classica opera di Renan sull’averroismo 
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ha cristallizzato troppo l’attenzione su un gruppo di pro- 
blemi e di pensatori, riducendo la storia della filosofia uf- 
ficiale italiana dal Trecento al Cinquecento alla storia del- 
la questione dell’intelletto. 

Uno degli scritti di Niccoletto Vernia, che fu senza dub- 
bio tra i più noti aristotelici padovani del Quattrocento, 
la quaestio an dentur universalia realia, fu stampato nel 
1492 insieme al commento alla Fisica di Urbano da Bolo- 
gna, servita. L’opera era stata inviata al Vernia, perché la 
rivedesse, da Antonio Alabanti generale dell’ordine, che, 
avendola ritrovata nella biblioteca bolognese polverosa e 
tarlata, ne aveva compreso il valore e ne aveva scritto, il 
7 maggio 1492, al Vernia perché lo consigliasse a propo- 
sito di un’eventuale edizione. Il Vernia, che ne approvò 
la stampa, identificò anche il testo con quello contenuto 
in due grossi codici della biblioteca di San Giovanni in 
Verdara, che Giovanni Marcanova aveva fatto copiare a 
sue spese a Bologna nel 1456 ed aveva poi postillato, tan- 
to che l’opera gli venne anche attribuita (nel manoscritto 
passato alla Marciana, lat., VI, 104= 2815). Frate Urbano 
passava per essere stato tra i maggiori responsabili del rin- 
novato interesse per Averroè negli ambienti della cultura 
accademica, da quando a Bologna, già in là con gli an- 
ni («hoc autem opus fuit inceptum per me aetate anti- 
quum... » '), aveva preso ad esporre le opinioni del Com- 
mentatore sulla Fisica, proponendosi, se l’età glielo avesse 
permesso, di continuare con il de caelo. La cosa, tuttavia, 
non deve impressionare soverchiamente, ché il commento 
di Averroè nelle questioni più strettamente di filosofia na- 
turale era seguito senza alcuna restrizione in ogni ambien- 
te, ed anche i più ostili alle sue teorie « metafisiche » rico- 
noscevano nell’Arabo un sapientissimo indagatore della 
natura. Quanto alla data di composizione dell’opera di Ur- 
bano, nel prologo dell’edizione del 1492 si dice che fu co- 
minciata il primo aprile 1334. In verità l’unico maestro 
servita di nome Urbano in Bologna fiorî fra la fine del Tre- 
cento e i primi quattro decenni del secolo xv, tanto che si 
è proposto di correggere la data in 1434. Certo un pit 


! Quando cominciai quest'opera ero già avanti negli anni. 
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lungo discorso converrebbe ormai sullo sviluppo dell’a- 
verroismo trecentesco a Bologna, fra i maestri delle arti, 
estendendo, dopo gli studi del Grabmann, della Vanni 
Rovighi, dell’Ermatinger, i rapidi cenni del Renan, che si 
limitava a citare, di Zaccaria da Parma, eloquentiae lati- 
nae didascalus, un de tempore et motu contra Averoym, 
anche se, dello stesso Zaccaria, resta un’opera di retorica, 
la Theorica temptativa. 

Diversa è l’importanza di Paolo Niccoletti da Udine, 
dell’ordine degli eremitani, noto comunemente come Pao- 
lo Veneto, che nel 1390 sarebbe stato inviato dal generale 
del suo ordine, Bartolomeo da Venezia, a studiare a Ox- 
ford. Si spegneva nel 1429 mentre teneva in Padova un 
corso di lezioni sull’anima; e della sua morte ci dà notizia 
uno scolaro, fra’ Matteo da Ripalta piacentino, che anno- 
tava sui suoi appunti: « quo scilicet tempore in partibus 
Ytalie claruit tunc philosophorum princeps Paulus Vene- 
tus..., quem dum in felici studio paduano opus istud... in- 
tellectu potius divino quam humano compilatum edoce- 
ret, expleto capitulo quod e gustabili nuncupatur, mors 
impia subripuit, et mundum tanta luce fulgidum viduavit, 
millesimo memorato, quintadecima luce mensis Junii, 
dum aurora rubens micantes stellas celitus effugaret, cuius 
fama posteris elucescat » ‘. 

Molti dei numerosi manoscritti, che insieme con le non 
poche edizioni a stampa ci conservano le sue opere, reca- 
no traccia della sua fama in annotazioni dove si celebra la 
sua dottrina. In un codice marciano si ricordano le sue di- 
spute padovane del 1411 con il suo antagonista Antonio 
da Urbino e si fa cenno ai suoi attacchi al celebre confra- 
tello Egidio Romano: 


Doctor Aristotelis dubios exponere sensus 
audet, et Aegidium carpit ubique potest ‘. 


1 A quei tempi fiorf in Italia Paolo Veneto, principe dei filosofi...; men- 
tre nel felice studio di Padova... illustrava quest'opera, degna di un’intel- 
ligenza divina piuttosto che umana, compiuta la trattazione intorno al gu- 
sto, la morte crudele lo colse privando il mondo di sî fulgida luce, nell’an- 
no ricordato, il quindici di giugno, mentre la rossa aurora fugava dal cielo 
le stelle splendenti. Possa il lume della sua fama durare presso i posteri. 

2 Il maestro si attenta ad esporre i luoghi dubbi di Aristotele, e sem- 
pre che può punge Egidio. 
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Altrove si avverte: 


Quisquis Aristotelis divina volumina tandem 
vult bene vel fragili credere memoriae, 

saepius iste legat brevibus quae Paulus in unum 
congessit miris sedulus ordinibus'. 


Oltre che in Padova, Paolo Veneto andò insegnando e 
discutendo in Firenze, Perugia, Siena, Parma, Bologna; e 
gran disputatore egli era, e molte notizie ci sono state tra- 
mandate di una sua pubblica discussione sull’anima avuta 
in Bologna con Niccolò Fava, cui avrebbe anzi prestato 
man forte in tale occasione un suo avversario, quell’Ugo 
Benzi senese, nato nel 1370 e morto forse in Ferrara nel 
1439, che meritò le lodi del Pletone, e che in un suo scrit- 
to Delle passioni dell'anima e nei suoi commenti super li- 
bros Techni di Galeno e sul Canone di Avicenna si sve- 
la direttamente dipendente dalla psicologia avicenniana. 
Quanto al Fava, che fu celebrato compar Aristoteli com- 
parque Platoni, professore in Bologna di logica, fisica e 
morale, noto ai suoi tempi per dottrina aristotelica, mor- 
to nel 1439, noi sappiamo che amò discutere con lui di 
problemi morali il Filelfo che gli indirizzò alcune lettere. 

Tornando a Paolo Veneto, nel 1408 compose dalla fisi- 
ca e dalla metafisica d’Aristotele una Surzzza naturalium. 
Di poco posteriore è il commento alla « Fisica » (1409) e 
il vasto commento al De anizza. Quanto alla logica, è noto 
come nel 1496 si decretasse in Padova che essa divenisse 
testo delle lezioni, e come la Logica parva fosse uno dei 
manuali più usati in Italia. Egli cosî la presentava in bre- 
ve: « conspiciens librorum quorundam magnitudinem, te- 
dium constituentem in animo studentium, nec non et alio- 
rum nimiam brevitatem, quibus nulla fere est annexa doc- 
trina, ideo volens medium retinere utriusque sapiens na- 
turam extremi, compendium construxi iuvenibus, pluri- 
bus divisum tractatibus 


quorum primus summularum tradit notitiam; 
secundus suppositionum declarat materiam; 


! Chiunque voglia alla fine affidare a una memoria anche tenue le opere 
divine d'Aristotele, legga e rilegga costui quello che Paolo, con la sua di- 
ligenza, raccolse con ordine mirabile in un breve compendio. 
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tertius consequentiarum ostendit doctrinam; 

quartus terminorum vim instruit probativam; 

quintus ligandi regulam docet obligativam; 

sextus insolubilia solvendi dat artem et viam; 

septimus contra primum obiicit, solutionem addens responsivat 
octavus tertium fortificat per rationem argumentativam » !. 


La Logica Magna, la sua opera fondamentale, è stata 
giudicata di recente (da I. M. Bocheriski) « la più grande 
opera sistematica di logica formale prodotta dal Medio- 
evo », non « un’opera meramente letteraria, ma una pura 
logica, scritta in un linguaggio terso e stringato ». Divisa 
in due libri, il primo tratta dei « termini », il secondo del- 
le «proposizioni », ma include anche la dottrina delle 
« conseguenze » e i sillogismi. Piena di espliciti riferimen- 
ti alle discussioni contemporanee, l’opera di Paolo Veneto 
costituisce, senza dubbio, una vera suzzzz4 della logica for- 
male del secolo decimoquarto. 

A dimostrarne l’interesse basterebbe riprenderne l’ana- 
lisi della sigrificatio sia del « termine » che della « propo- 
sizione ». Quest'ultima ha come correlato semantico, o un 
fatto reale, o un atto psichico, o un contenuto oggettivo, 
o, semplicemente, ciò che le sue parti già significavano. 
Quanto era resultato da lunghe discussioni trovava in 
Paolo sistemazione precisa. 

D'altra parte se sarebbe ingiusto, di fronte alle com- 
plesse ed elaborate pagine di un Paolo Veneto, riprendere 
senz'altro i rifiuti radicali dei « nuovi » dialettici di forma- 
zione umanistica, sarebbe altrettanto ingiusto non ricerca- 
re il senso, e il valore, delle condanne sommarie di uomi- 
ni come Valla. Dei quali converrà innanzitutto ricordare 
il diverso intento, l’attenzione rivolta a campi diversi: la 


! Guardando all'estensione di certi libri cosî noiosi per gli studenti, e 
d’altra parte al carattere troppo compendioso di altri, dove non si impara 
quasi nulla; per tenere quella via di mezzo che concilia i due estremi, misi 
assieme per i giovani un compendio diviso in più trattati il primo dei quali 
dà notizia delle summule; il secondo spiega la materia delle supposizioni; 
il terzo mostra la dottrina delle conseguenze; il quarto esamina la forza pro- 
bativa dei termini; il quinto insegna la regola «obligativa» dei legami; il 
sesto offre l’arte e la strada per risolvere gl’insolubili; il settimo si con- 
trappone al primo, aggiungendo la soluzione responsiva; l’ottavo ribadisce 
il terzo con la ragione argomentativa, 
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teoria dell’argomentazione retorica, la « topica », la dottri- 
na generale del metodo. Presi da interessi « morali» e 
« politici », essi hanno a cuore la logica del mondo mora- 
le: le passioni, la loro espressione, i modi di « vincerle », 
equilibrandole e temperandole. Di qui una direzione di- 
versa nella considerazione della parola e del discorso: non 
verso un segno, « astratto » al massimo, ma verso la sal- 
datura fra termine e moto dell’animo che nel termine si 
esprime. Il linguaggio preso in esame, e le sue articolazio- 
ni, sono quelle reali, dei parlanti, degli scrittori, degli ora- 
tori, degli scienziati. Non si va verso un linguaggio tipo, 
una forma ideale con valore normativo; la « logica », il 
« metodo », vengono ricercati nei discorsi « storicamente » 
reali: per la medicina nei « discorsi », ossia nelle opere, 
dei medici; per la fisica, nei « discorsi » dei fisici, e cosf 
via. Ovviamente, e questo fu il loro merito, e la loro abi- 
lità, il punto di forza degli umanisti era il mondo morale, 
il mondo umano: della politica, dell’etica, dell’arte, della 
storia in genere. Fu di qui, dove i loro procedimenti fun- 
zionavano, che dettero battaglia. E fu andando a fondo 
qui, su un terreno «reale », che riuscirono a mettere in 
evidenza i limiti, e le insufficienze, delle tanto più sottili 
ricerche « formali », sconfiggendole anche sul terreno del 
metodo delle scienze della natura. Si può ironizzare quan- 
to si vuole (come fa il Bocheriski) su Valla, certo di gran 
lunga inferiore come « logico » a Paolo Veneto. Ma quan- 
do si deve riconoscere che le critiche di Cartesio erano del- 
lo stesso tipo di quelle del Valla, e altrettanto « ridicole », 
allora, forse, è necessario riconoscere che la fecondità del- 
la ricerca umana non ha seguito sempre le linee di svilup- 
po della logica « formale ». 


2. Con un’esaltazione caratteristicamente aristotelica 
della vita contemplativa e della filosofia teoretica si apre il 
commento di Paolo Veneto al De azimza: « ut Sol sub si- 
gnorum eclyptica, sic humanus intellectus nunquam retro- 
gradus, nunquam stationarius, sed sub scientiae radiis 
semper directus » '. Beati i tempi in cui i re coltivavano la 


! Come il sole sotto l’eclittica, cosî l'intelletto umano non torna mai in- 
dietro, non si ferma mai, ma procede sempre sotto il raggio della scienza. 
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scienza e si ispiravano alla filosofia, che è « guida della vita, 
indagatrice della virti, inventrice delle leggi, maestra dei 
costumi e del sapere ». Sotto la penna di Paolo si congiun- 
gono il nome del Commentatore e quello della Santissima 
Trinità: « divina favente gratia expositurus sum ego in 
nomine Illius qui in Trinitate perfecta vivit et regnat » ‘. 

Nel corso dell’esposizione viene acerbamente discussa 
la tesi che nega la separazione dell’intelletto agente, e l’in- 
telletto agente medesimo viene identificato con Dio (« nec 
aliqua intelligentia, praeter primam que Deus est, potuit 
esse intellectus agens » ‘) in una dottrina che viene procla- 
mata propria d’Aristotele e d’Averroè. Il Commentatore, 
e probabilmente Sigieri, venivano accolti ed attenuati, ep- 
pure liberamente discussi e professati nell’università di 
Padova. 

Non meno delle discussioni sull’anima, ove si insinua- 
vano dottrine averroizzanti, imperavano nelle università, 
fra il Trecento e il Quattrocento, le sottili discussioni lo- 
giche divenute ormai padrone dispotiche del campo della 
fisica e della stessa medicina. Filosofia e teologia — escla- 
mava Petrarca nel De remediis utriusque fortunae — sono 
diventate palestra di garruli dialettici; « erant olim huius 
scientiae [theologiae] professores; hodie... sacrum no- 
men profani et loquaces dialectici dehonestant... Philoso- 
phi... ad verbosam nudamque dialecticam sunt redacti » ‘. 
Non diversamente il Boccaccio, il Salutati e il Bruni. Il 
Piccolomini (Epist., 163) non esiterà a riporre in questa 
preminenza della dialettica la ragione dell’aridità della cul- 
tura ufficiale (« omne studium in elenchis est vanisque ca- 
villationibus... » ‘). 

In realtà la polemica degli umanisti investiva non so- 
lo la larga diffusione delle ricerche di logica formale, che 
gli Inglesi avevano cosî vivacemente alimentato, ma tutta 


! Con l’aiuto della grazia divina farò la mia esposizione in nome di 
Colui che vive e regna nella perfetta Trinità. 

2 Né alcuna intelligenza, eccetto la prima che è Dio, poté essere intél- 
letto agente. 

3 C'erano un tempo degli uomini che professavano questa scienza teo- 
logica; oggi... profanano quel santo nome i dialettici con le loro ciarle... 
I filosofi sono ridotti alla verbosa e pura dialettica. 

4 Lo studio si esaurisce negli elenchi e nei vuoti cavilli. 
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una problematica in cui confluivano anche le discussioni 
dei fisici. Fra Trecento e Quattrocento, infatti, è centrale 
lo sforzo di calcolare quantitativamente le variazioni delle 
qualità, e non solo delle qualità e forze fisiche, ma anche 
di quelle « spirituali ». Si tratta del problema della inten- 
sio e della rerzissio delle forme, della latitudo formarum, 
per rifarsi al titolo del trattatello compilato sulla maggio- 
re opera di Nicola Oresme dall’eremitano Iacopo di San 
Martino, detto Iacopo da Napoli. Sono i problemi di Gre- 
gorio da Rimini; sono le famose calculationes suiseticae 
(dello Swineshead); sono le sottigliezze di W. Heytesbury 
(Entisber), a proposito delle quali gli umanisti non rispar- 
mieranno ironie, mentre a Pavia, a Padova, a Venezia, si 
diffondevano, e poi si stampavano, l’Opus aureum calcu- 
lationum anglici doctoris Ricardi Suiseth, i Sophismata e 
gli scritti in genere di Entisber. 

Come i fisici parigini avevano tentato di superare le dif- 
ficoltà della fisica aristotelica nell’ambito dei problemi del 
movimento, mettendone in evidenza le aporie, fino a far- 
ne entrare in crisi i fondamenti, i logici di Oxford aveva- 
no tentato di matematizzare i processi del pensiero, attra- 
verso un’assimilazione dei « termini » del discorso ai sim- 
boli numerici e alle operazioni matematiche. Contro tutto 
questo, appunto, reagivano gli umanisti che dell’armatura 
logica dei « sofisti » inglesi sottolineavano, più ancora che 
l’astrattezza, la sterilità. D'altra parte avevano spesso fa- 
cile giuoco: procedimenti usati per calcolare i movimenti, 
nati sul terreno di una nascente fisica matematica, rischia- 
vano di apparire paradossali se applicati senz'altro al pia- 
no fisiologico, psicologico, medico. I gradi di « intensità » 
della grazia divina, o di una malattia, vengono calcolati at- 
traverso l’ipotesi di processi uniformi di accrescimento di 
intensità, e quindi di gradi intermedi esistenti sempre fra 
termini dati. I medici cercano il punto in cui la malattia 
diventa salute, e, viceversa, come, per una rezissio della 
salute, si giunga alla malattia. 

Si trattava, alla fine, di un processo di disintegrazione 
per assurdo del mondo delle « forme », delle « qualità »: 
ma era un processo complicato e sottile, di cui era più fa- 
cile disfarsi in blocco svelandone gli assurdi, che penetrar- 
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lo nelle sue esigenze. Cosi come gli umanisti medesimi, 
che schernivano i cavillatores, non sempre si rendevano 
conto che una trattazione delle fallacie e delle antinomie 
del discorso era pur lecita accanto a quella « topica » e a 
quell’arte dell’argomentazione che essi prediligevano. 

Comunque accanto agli umanisti, spesso a loro modo 
aristotelici anch'essi, rendevano testimonianza della com- 
plessità della situazione culturale i vari Biagio Pelacani da 
Parma, Iacopo da Forlî, Gaetano da Thiene, Bernardo 
Torni, Apollinare Offredi, Giovanni Marliani, che riempi- 
rono di sé gli ambienti accademici di tutto il Quattrocento 
ed influirono sui Vernia, sui Pico, sui Nifo, sugli Achilli- 
ni, su Pomponazzi medesimo. 


3. Contemporaneo di Paolo Veneto era Biagio Pela- 
cani da Parma. Dottore dell’università di Pavia, professo- 
re d’astrologia a Bologna, andò muovendosi fino alla mor- 
te, che è del 1416, fra le scuole di Pavia, Padova e Bolo- 
gna, celeberrimo eppure disertato dagli alunni. Anch’egli 
parte dal de latitudinibus formarum attribuito all'Oresme 
per giungere a determinare l’intensità dei gradi medi in 
una variazione progressiva uniforme a ron gradu. Caratte- 
ristico diventa questo metodo in Iacopo da Forlî, che fu 
collega del Pelacani, e medico famoso per i suoi commenti 
a Ippocrate, a Galeno e ad Avicenna, dove d’altra parte 
non fece che complicare le arguzie di Gentile da Foligno, 
celebre cavillator del secolo x1v. Ecco come Iacopo appli- 
ca le calculationes a Galeno: «supponiamo che Socrate 
passi da A, che è il grado estremo della sua salute, a C che 
è il grado estremo della più prossima malattia. Sia B il gra- 
do equidistante da A e C. È evidente che prima di rag- 
giungere B Socrate raggiungerà la disposizione intermedia 
fra A e B ecc. ». Posta la gradualità continua delle forme 
i processi della logica delle calculationes vengono applica- 
ti indifferentemente al movimento di un grave, al calore, 
alla febbre o alla grazia divina. 

Quando alle calculationes suisethicae si unirono i sophi- 
smata di Guglielmo Heytesbury, le arguzie universitarie 
raggiunsero il massimo del virtuosismo. Un magister Mes- 
sino aveva cominciato a commentare il de tribus praedi- 
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camentis dello Heytesbury. La sua opera fu ripresa e com- 
piuta da Gaetano da Thiene vicentino, scolaro di Paolo 
Veneto, professore lungamente in Padova, ove si spense 
assai celebre nel 1465. Il suo commento ai Sofiszi di Enti- 
sber (Heytesbury) sarà seguito da quello analogo di Si- 
mone da Lendinara, mentre Angelo da Fossombrone, sem- 
pre sulle orme del logico inglese, stende un tractatus de 
velocitate motus, che dà luogo a una replica di Bernardo 
Torni da Firenze (morto nel 1500), ove si discutono Ia- 
copo da Forlî e Angelo da Fossombrone e si dà notizia 
di una discussione del Marliano con Apollinare Offredi. 
L’Offredi era quel medesimo Giovan Pietro Apollinare 
Offredi da Cremona, caro a Eugenio IV, autore di una 
quaestio de anima, che nel 1444, interrogato da Filippo 
Maria Visconti pro salute animae, gli rispose pro fidei 
nostre vero solidoque cultu. Sempre l’Offredi ebbe sulla 
metà del secolo una discussione de primzo et ultimo instan- 
ti con il celebre logico Pietro degli Alboini da Mantova di. 
scepolo di Paolo Veneto ma anche amico di Coluccio Sa- 
lutati, ed autore di un testo di logica che dominerà nelle 
scuole per tutto il secolo xv. 

Per tornare a Gaetano da Thiene, negli scritti del Ca/cu- 
lator aveva trovato una sottile discussione sulla reazione 
delle qualità opposte l’una sull’altra, del caldo sul freddo, 
del secco sull’umido. Ecco nascere, dopo un tractatus de 
intensione et remissione formarum, il tractatus de reac- 
tione, che suscitò una risposta di Giovanni Marliano, il 
medico di Gian Galeazzo Sforza, morto in Milano nel 
1483 ed autore, fra l’altro, di una quaestio subtilissima de 
proportione motuum in velocitate. Sono temi che tornano 
nelle opere dell’Achillini e nei primi lavori del Pomponaz- 
zi. È il problema della velocità, delle leggi del moto uni- 
formemente accelerato e ritardato, del moto istantaneo. È 
lo sforzo di risolvere problemi di fisica e di medicina nei 
termini delle più « moderne » ricerche di logica formale. 
Quando vediamo la grande quantità di opere logiche di 
medici e fisici, dal faentino Bianchelli Mengo a Oliviero 
da Siena, a Iacopo Ricci d’Arezzo, a Alessandro Sermone- 
ta, a Benedetto Vettori da Faenza, a Bernardino di Pietro 
de’ Landucci da Siena, a Stefano del Monte professore in 
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Pavia, a Giovanni da Casale, ci troviamo di fronte all’e- 
strema sottigliezza di una riduzione della scienza al calco- 
lo logico, allo sforzo di risolvere in sede logica ogni que- 
stione, dopo avere risolto la logica in un calcolo. I proble- 
mi della intensio e remissio delle forme, della loro latitu- 
do, che avevano avuto un senso preciso sul piano fisico, 
quando divennero il punto di partenza di un’artificiosa ca- 
sistica estesa a tutto lo scibile, con cui si vollero intendere 
le gradazioni del peccato, le distinzioni morali, le differen- 
ze delle intelligenze, meritarono la diffidenza, non solo de- 
gli umanisti, ma dello stesso Pomponazzi, che nel de reac- 
tione rimproverò i logici inglesi di aver sollevato delle 
questioni inutili e veramente insolubili. 

Con tutto ciò non si può non rimanere colpiti del ten- 
tativo di giungere in via puramente logica a un sistema ca- 
pace di penetrare tutta la realtà. Non a caso, forse, Pico 
della Mirandola, che nella cabala individuò il linguaggio 
divino, si era tormentato a lungo sui calcoli dei logici in- 
glesi. Resta l'accusa umanistica di radicale sterilità, rivolta 
a questa logistica, linguaggio fittizio, che dell’arte lulliana 
ha tutto l’artificioso meccanismo, ma che il fondamento 
nominalistico condanna a una contraddizione essenziale, 
allorché pretende di dare un valore di conoscenza reale al- 
le proprie combinazioni. Gli umanisti, d’altra parte, non 
faranno che cercare di fondare al posto di una specie di 
logica matematica, una sorta di logica « grammaticale », 
legata all’analisi dei linguaggi storicamente determinati, e 
allo studio dei discorsi scientifici (o artistici) quali si tro- 
vano concretati nelle opere (specifiche) dei grandi scien- 
ziati (o artisti). 


4. Nonè qui il caso di seguire le discussioni logiche 
che sotto la pressione dei fermiristi agitarono le scuole 
tradizionali degli scotisti e dei tomisti, ed andare rintrac- 
ciando gli scritti di Nicolaus Bonetus, professore a Vene- 
zia, la cui metafisica si trova spesso discussa da Guglielmo 
di Vaurouillon nel commento al Lombardo; o le opere di 
Pietro dell’Aquila, lo Scotello; o di Francesco Lychetus 
da Brescia, che vedremo alle prese col Nifo; o di Paulus 
Pergulensis (Paolo della Pergola), o di Paolo Barbo da 
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Soncino. Se mai, un posto a sé spetterebbe al francescano 
scotista Antonio Trombetta, morto nel 1518, noto per 
l'opposizione alle tesi averroistiche sull’intelletto (quae- 
stio de animarum pluralitate contra Averroym et sequa- 
ces, in studio Patavino determinata, cominciata nel ’92 in 
difesa del decreto del Barozzi, pubblicata a Venezia nel 
1498), le cui forzzalitates, che costituivano il centro della 
discussione con i tomisti, divennero manuale scolastico 
diffuso. « Circa formalitates — osservava — est una propo- 
sitio disputanda inter Thomistas et Scotistas, videlicet 
omnis distinctio est aut realis aut est rationis »'. La defi- 
nizione scotista della forzzalitas come ratio obiectiva, sub 
qua unaquaeque res, ex natura rei, concipi potest, portava 
alla conclusione che la scienza delle formalità era la meta- 
fisica, in quanto essa sola considera divisiones entis, et 
eiusdem distinctiones et identitates. 

Tutto questo complesso di ricerche, ancora da esplora- 
re, doveva essere richiamato per ricordare come l’insegna- 
mento accademico, ove accanto ai nominalisti contrasta- 
vano i rappresentanti delle varie tendenze tradizionali, se 
non può ridursi nei termini delle discussioni sull’anima e 
sull’intelletto, non può neppure contrarsi, come tendeva 
a fare Pierre Duhem, nell’ambito delle dispute logico-fisi- 
che. D'altra parte, per comprendere pensatori come Pico 
della Mirandola, o umanisti come Ermolao Barbaro, non 
si può prescindere dalle indagini scientifiche, fisiche, medi- 
che e astrologiche, o da quelle dialettiche. Gian Francesco 
Pico ci ricorda che il suo celebre zio era dottissimo in tut- 
te le « captiunculae cavillique sophistarum et suisseticae 
quisquiliae, quae calculationes vocantur », considerazioni 
matematiche, come soggiunge subito, applicate a sottilis- 
simi problemi fisici (« hae mathematicae commentationes 
sunt, subtilioribus ne dixerim an morosioribus excogita- 
tionibus naturalibus applicatae » ‘). Ed osserva che il loro 
valore era meramente formale e sofistico, in nulla adatto 


! A proposito delle formalità, la discussione fra tomisti e scotisti deve 
ridursi a questo solo punto: ogni distinzione è reale o razionale. 

2 I capziosi cavilli dei sofisti e le quisquilie suisetiche, che si chiamano 
calculationes... Questi calcoli matematici si applicano a problemi fisici sot- 
tilissimi, per non dire cavillosi. 
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a trovare la « verità ». Del Barbaro sappiamo che aveva 
composto sei quaestiones de intensione et remissione for- 
marum, e sappiamo ancora, da due sue lettere del 1488, 
che si dilettò a un certo momento anch'egli delle suisethi- 
cae calculationes. Ci dice anzi che a Pavia (nel cui Studio, 
del resto, si tenevano corsi regolari di « sofismi ») in quel 
tempo esse erano le questioni più dibattute («in ea civi- 
tate... praecipuam... dari operam argutiis et supputationi- 
bus »), e che proprio trovandosi là cominciò a prenderci 
gusto — « delectavit me subtilitas, et fastiditum mihi ad 
hoc aevi nomen placere coepit ». Stese cosi una sua lucu- 
bratiuncula ove si vantava di avere esposto finalmente in 
buon latino « sophisticas quisquilias et suisetica inania, 
quae vulgo cavillationes vocantur » ‘. Ove si vede che la 
nuova analisi grammaticale e linguistica poteva incontrar- 
si con la ricerca logica; e si vede anche che un atteggia- 
mento antiaverroistico (quale quello del Barbaro) non si- 
gnificava necessariamente chiusura ad ogni cultura accade- 
mica. Del che è chiaro esempio Giorgio Valla piacentino, 
amico del Barbaro, professore appunto a Pavia, quindi a 
Milano dove conobbe Leonardo, e finalmente nel 1484 a 
Venezia. Nella sua vastissima enciclopedia De expetendis 
et fugiendis rebus, uscita postuma nel 1501, egli si mostra 
si feroce avversario di Averroè — « barbarus... ineptissi- 
mus lurcho, putidique cerebri e luto effossus » ° — ma sin- 
cero estimatore della fisica e della logica dei nominalisti, 
pieno di interessi scientifici, conoscitore di Archimede e 
degli antichi matematici. 

Averroismo è termine troppo generico e vago per carat- 
terizzare una scala di motivi filosofici che vanno da residui 
tomistici a posizioni scotiste, dalla logica di Oxford alla 
fisica parigina niente affatto averroistica, dal reviviscente 
interesse per Gregorio da Rimini, offerto in nuova edizio- 
ne da Paolo da Genazano a Egidio da Viterbo, all’azione 
sempre viva di Sigieri di Brabante. E se anche ci si voglia 


! In quella città... ci si dedicava soprattutto alle argutize e alle suppu- 
tationes... Mi dilettò quella sottigliezza e cominciò a piacermi quell’arte 
che in precedenza mi era sembrata fastidiosa... Quisquilie sofistiche e baz- 
zecole suisetiche, dette volgarmente cavillationes. 

? Barbaro stupidissimo lurco, venuto fuori dalla melma di un cervello 
marcio. 
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fermare alla più vivace cultura delle università settentrio- 
nali, e si voglia indicare col generico nome di averroismo 
l'atteggiamento spregiudicato dei maggiori peripatetici, 
accanto a un interesse molto vivo per i problemi psicolo- 
gici va posto un altrettanto importante moto di pensiero 
preoccupato di questioni logico- fisiche, e legato su presup- 
posti parigini o oxoniensi. 

Studioso e ammiratore di Averroè fu senza dubbio Nic- 
coletto Vernia da Chieti, che studiò in Padova con Paolo 
della Pergola e Gaetano da Thiene, e poi vi insegnò dal 
1465 fino alla fine del secolo, avendo tra gli insegnanti 
suoi concorrenti Pietro Trapolino discepolo del celebre to- 
mista Francesco Securo da Nardò (il Neritone), Pietro 
Roccabonella discepolo di Gaetano da Thiene, e il Sermo- 
neta. Secondo una testimonianza del Nifo aveva composto 
un trattato de intellectu di sapore cosî apertamente aver- 
roistico che il vescovo Pietro Barozzi non esitò il 4 mag- 
gio 1489 a emanare, insieme con l’inquisitore frate Marti- 
no da Lendinara, un editto « contra disputantes de unita- 
te intellectus » in cui, ricordando che i filosofi non devono 
dimenticare di essere cristiani, ritenendo « eos qui de uni- 
tate intellectus disputant, ob eam potissimum causam di- 
sputare quod, sublatis ita tum premiis virtutum, tum vero 
suppliciis vitiorum, existimant se liberius maxima queque 
flagitia posse committere »', concludeva diffidando dal- 
l’insegnare tesi averroistiche sotto pena di scomunica, tan- 
to più che Averroè era un noto scellerato che aveva ucciso 
col veleno Avicenna, re di Bitinia. Fu forse in seguito a 
ciò che nel ’91, avendo incontrato il Poliziano, il Vernia 
iniziò le trattative per andare a insegnare a Pisa. Il Polizia- 
no scriveva a Lorenzo senza alcuna simpatia: « Niccoletto 
verrebbe a starsi a Pisa, ma vorrebbe un beneficio, hoc est 
un di quelli canonicati; ha buon nome in Padova, e buona 
scuola. Pure, ni fallor, è di questi strani fantastichi ». Cer- 
to è che le trattative furono concluse, ma poi il Vernia 
non andò e le autorità pisane, per dare un esempio, ordi- 
narono la vendita all’incanto dei libri e della roba che ave- 


! Quelli che discurono dell'unità dell'intelletto, discutono soprattutto 
perché togliendo di mezzo cosi i premi delle virti come i castighi dei vizi, 
stimano di poter commettere con maggior libertà qualunque colpa. 
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va mandato, né valse l'intervento del Senato veneto a far- 
gliela recuperare. Moriva nel ’99 dopo avere, a mo’ di ri- 
trattazione, scritto un opuscolo contra perversam Aver- 
roys opinionem dedicandolo a Domenico Grimani che 
scrisse anche lui più tardi sull'argomento medesimo. 

Poche sono le cose del Vernia a noi note, e non sempre 
molto significative. Del 1480 è una quaestio an ens mobile 
sit totius philosophiae subiectum; due altre, del 1482, di 
cui già s'è parlato, sono sul problema della divisione delle 
scienze e del rapporto fra medicina e diritto. V’è poi un 
saggio de gravibus et levibus, una quaestio an dentur uni- 
versalia realia del ’92. Sempre del ’92 è la recantatio an- 
tiaverroistica, ov'è premessa una fiera condanna della ma- 
lefica dottrina d’Averroè, falsa e in tutto lontana dal ve- 
ro. Egli l’aveva talora esposta a lezione, cercando anche di 
mostrare con quali ragioni si potrebbe sostenere; di qui la 
calunnia contro di lui messa in giro da taluni « plebei at- 
que minuti philosophi cum hebeti ac rudi ingenio » !. Nel- 
la medesima lettera prefazione si legge questa interessan- 
te confessione: «cum tertius et trigesimus annus agatur 
ex quo primum gradum profitendi eam philosophiae par- 
tem quae a Graecis physicae dicitur in Gymnasio Patavi- 
no consecutus sim, turpe putavi non in lucem proferre ea 
quae tot annis, ut auditoribus meis prodessem, tum ex 
graecis tum ex latinis auctoribus diligenter excerpsi. Ita- 
que commentationes quas in omnes Aristotelis libros sum- 
mis vigiliis elucubravi, ut editionem mereantur in dies ex- 
polire non desino » ‘. 

Quei commenti non furono pubblicati, e s'è parlato di 
plagio del Bagolino, nella sua edizione di Averroè, e del 
Nifo. Comunque la mancata pubblicazione non stupisce 
dopo gli incidenti col vescovo, che lo paragonava sî a Pao- 
lo, anche perché piccolo di statura (« Paulus es, hoc est 
parvus »), ma che non poteva fare a meno di ricordargli, 


! Filosofi volgari e meschini di mente tarda e rozza. 

? Poiché si sono compiuti trentadue anni dacché raggiunsi nello studio 
di Padova il primo grado di insegnamento di quella parte della filosofia che 
i Greci chiamano fisica, ho ritenuto disdicevole non pubblicare, per utilità 
dei miei ascoltatori, il frutto di tanti anni di scrupoloso lavoro su testi greci 
e latini. Perciò attendo senza posa a mettere a punto per una decorosa edi- 
zione i commenti a tutto Aristotele che mi sono costati tante notti insonni. 
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non senza esagerazione, che con le sue lezioni aveva indot- 
to in errore tutta l’Italia (« ut totam paene Italiam errare 
feceris »). 

Tomista nella dissertazione contro Averroè, negli al- 
tri suoi scritti egli si muove nell’ambito dell’averroismo, 
sia per quello che riguarda la supremazia del contemplare 
e la felicità collocata appunto nell’apice del sapere, sia 
per quello che riguarda intelletto e intelligibile. Perduto 
un saggio de inchoatione formarum, un inedito opuscolo 
(quaestio an caelum sit animatum) ci porta in mezzo alla 
questione se il cielo sia animato, ove il Vernia conclude 
che nei cieli vi sono intelligenze assistenti, e cioè separate. 
Che era opinione che il Pomponazzi ancora giovanissimo, 
e incline al tomismo, doveva combattere proprio in un di- 
scepolo del Vernia, Antonio Fracanziano, in discussioni 
rimaste celebri, e di cui frequente ricordo si trova fra i 
contemporanei, dal Contarini a Giacomo Filippo di Pelle- 
negra da Troja, professore in Padova, che in una prolusio- 
ne cosi celebra l’averroismo del Fracanziano: « barbarus 
Averroes... squallens... sub ipso in lucem nitoremque est 
revocatus » |. 

Di clamorose discussioni filosofiche Padova allora era 
piena, ché non solo vi si combatteva contro l’averroismo, 
ma contrastavano fra loro tomisti e scotisti. Il Pico, dopo 
avere studiato appunto all’università padovana, si propor- 
rà di mettere d’accordo, non solo platonici ed aristotelici, 
ma anche i litigiosi seguaci di Scoto e di Tommaso, che 
aveva visto cozzare sotto i suoi occhi nei due partiti avver- 
si del Neritone e del Trombetta. Il domenicano Francesco 
dei Sicuri da Nardò, ebbe tra i suoi scolari, oltre il Pom- 
ponazzi, il Contarini, il Da Vio e Giovanni da Monopoli 
(che scenderà in campo contro Zuinglio), Domenico Gri- 
mani, la cui dottrina tomistica e i cui scritti saranno ri- 
cordati da un altro studioso, anch'egli in rapporto col Pi- 
co, Antonio Pizzamanno, in una prefazione agli opuscoli 
di san Tommaso. Di contro v’era il Trombetta e con lui 
un altro molto celebre scotista, Maurizio Ibernico; e nel- 


! Il barbaro Averroè... caduto in oblio, sotto la sua spinta fu riportato 
a grande splendore. 
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la disputa scese ancora giovanissimo il Da Vio a sostene- 
re san Tommaso contro Scoto, attaccando le quaestiones 
quodlibetales del Trombetta specialmente sul problema 
della materia, dell’individuazione e dell’anima. Ed è inte- 
ressante notare che proprio fra queste discussioni si trova- 
rono e si formarono i due più grandi filosofi di questo pe- 
riodo: il Pico e il Pomponazzi. Colui che tanto agirà sul 
Mirandolano, Elia del Medigo, fu a tal punto preso in 
mezzo alle dispute che, secondo una tradizione assai diffu- 
sa, morto nel ’94 il suo principesco protettore, dovette al- 
lontanarsi addirittura dall’Italia. 

Certo è che in Padova, in quegli anni, ferveva una vita 
culturale assai notevole, né v’era estraneo l’Umanesimo 
con le sue esigenze di rinnovamento. L’averroista Vernia 
si compiaceva che Ermolao Barbaro traducesse Temistio, 
e Girolamo Donato Alessandro d’Afrodisia, e di entrambi 
faceva uso nelle sue lezioni. I suoi ottimi rapporti col Bar- 
baro, le discussioni logiche di quest’ultimo con Elia del 
Medigo, attestano un fervore di studi non disgiunto da 
fecondi scambi culturali. E se l’episodio del vescovo Ba- 
rozzi è quasi preludio alle condanne lateranensi, è pur ve- 
ro che nell’ambito stesso degli ordini religiosi si rivendi- 
cava con energia la libertà del filosofare. Al concilio late- 
ranense sarà il vescovo di Bergamo, che si opporrà alle 
intromissioni dei teologi entro le discussioni filosofiche: 
« dixit, quod non placebat sibi, quod theologi imponerent 
philosophis disputantibus de veritate intellectus, tam- 
quam de materia posita de mente Aristotelis »! (Mansi, 
32, c. 842). 

D'altra parte l’antitesi fra atteggiamenti tradizionali e 
nuova cultura, fra scienza della natura e dello spirito, non 
era sempre cosî aspra e intransigente come a taluni è sem- 
brato. Non fu solo Pico a conciliare Firenze e Padova. An- 
che se su scala minore, altri non pochi si muovono sotto 
l'impulso di esigenze molteplici. Come nei circoli padova- 
ni vediamo affiancati aristotelici e platonici, averroisti e 
alessandristi, tomisti e scotisti, a Firenze accanto ai ficinia- 

! Disse che non approvava che i teologi dettassero legge ai filosofi che 


disputavano dell’intelletto, come di argomento proposto dal pensiero di 
Aristotele. 
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ni di stretta osservanza vediamo i pichiani, vediamo tomi- 
sti come Savonarola, mentre la tradizione ininterrotta dei 
commenti aristotelici continua, sul tramontare del secolo, 
nei commenti alla Isagoge di Porfirio e alle Categorie, al- 
l’etica e all'economia, di Guglielmo Bechi, vescovo di Fie- 
sole dal 1480; nelle discussioni logico-fisiche intorno al 
moto di Bernardo Torni; nelle opere mediche di Antonio 
Benivieni, amico del Ficino e del Pico. Siamo in pieno ari- 
stotelismo con spunti terministici, e le opere del Torni 
vengono pubblicate con gli scritti di Heytesbury. 

Analogo intrecciarsi di motivi incontriamo nell’Italia 
meridionale, dove accanto ai residui scolastici, agli aver- 
roizzanti come il Prassicio, vediamo il Pontano che nei dia- 
loghi e nei saggi morali si mostra attento scrutatore dei 
problemi umani messi in evidenza dagli studia bumanita- 
tis, mentre nei suoi trattati astrologici difende energica- 
mente contro il Pico, cui non risparmia qualche vivace at- 
tacco, tutto il patrimonio della superstizione astrale. E 
quell’originale figura di scrittore che fu Antonio de Ferra- 
riis, il Galateo (1444-1516), difensore contro il Valla del- 
la donazione costantiniana, amico del Pontano e del Bar- 
baro, studioso di problemi pedagogici, non esita a schie- 
rarsi a fianco del Vernia nella polemica fra leggi e medici- 
na, a favore della scienza della natura. Si fa strada in en- 
trambi, e si nota chiaramente nel Pontano, l’esigenza di 
conciliare, con la natura aristotelicamente intesa e conser- 
vata, il mondo umano il cui valore è pure riconosciuto e 
accettato. È aperto il problema pedagogico, morale e so- 
ciale della inserzione della virts dell’uomo nel corso degli 
eventi. 


1. Per tutte le questioni e le figure appena accennate in questo 
capitolo sono da vedere innanzitutto le opere generali già citate: 
per la logica C. Prantl, Geschichte der Logik im Abendlande, 4, 
118-298; I. M. Bochetfiski, A History of formal Logik, tr. and ed. 
by I. Thomas, Notre Dame 1961; per le questioni di fisica i già ci- 
tati volumi di Annaliese Maier, oltre le opere di Pierre Duhem 
(Etudes sur Léonard de Vinci, 3 voll., Paris 1906-13; Le système du 
monde, 10 voll., Paris 1913-58); ma v. anche Marshall Clagett, The 
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1. La vita del Pico. G. Donato; Elia del Medigo; conflitto col Barba- 
ro. Difesa della filosofia. — 2. La disputa romana. Le opere del 1486. 
- 3. La condanna della Chiesa. A Firenze: Poliziano; G. Benivieni; 
Jochanan Alemanno; Savonarola. — 4. Le fonti del pensiero pichia- 
no. La cabala. Sigieri di Brabante. — 5. Il pensiero pichiano: Dio; il 
circolo divino. L'ente e l’Uno e la polemica con Antonio da Faenza. 
-— 6. La rivelazione. La magia. La vita universale. I miracoli. L’astro- 
logia. Le cause vere. Gli angeli. L'uomo. 


1. Giovanni Pico dei conti della Mirandola, nacque il 
24 febbraio 1463 e subi nella prima infanzia l’influenza 
della madre Giulia Boiardo. A quattordici anni si recò a 
studiare diritto canonico a Bologna cominciando cosî quei 
suoi lunghi viaggi per gli studi italiani e stranieri, che tan- 
to contribuirono a una formazione culturale in parte alme- 
no slegata dalla situazione italiana: « non tantum Italiae 
sed et Galliarum literaria gymnasia perlustrans, celebres 
doctores tempestatis illius scrupulosissime perquirebat » !. 
Dagli studi di diritto — aveva preso a compilare un com- 
pendio delle Decretali — trasse un senso concreto dei rap- 
porti umani; ma si mostrò subito desideroso di approfon- 
dire la conoscenza della natura: secretarum naturae rerum 
cupidus explorator. Un episodio che racconterà egli stesso 
più tardi, e che lo mostra nel periodo bolognese insieme 
con Pandolfo Collenuccio curioso di cose astrologiche, ci 
fa vedere come prestissimo si aprisse agli interessi più va- 
ri. Mortagli la madre nel ’78, nel ’79 passa a Ferrara. Nel 
medesimo anno, in un viaggio a Firenze che risulta chiara- 


1 Andò ricercando con estrema diligenza non solo gli Studi italiani, ma 
anche quelli francesi, per trovare i maestri celebri del suo tempo, 
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mente documentato, incontra Poliziano e, forse, Ficino. 
Delle prime relazioni fiorentine di quell’anno sono rimasti 
copiosi documenti, ché il giovane principe aveva lasciato 
al Poliziano alcune elegie amorose che pit tardi vorrà di- 
struggere, o riavere per correggerle; il Benivieni nella Bu- 
colica, pubblicata nell’82 ma composta fra il ’78 e l’80, già 
menziona con affetto profondo quegli che doveva diven- 
tare amico inseparabile. 


Per te s’infiamma sol per te s’accende, 
signor, la mente, in te si nutre el foco 
che talhor lieto in me reflexo splende. 


Tuttavia questi primi contatti fiorentini non significano 
una preponderante influenza iniziale dell'ambiente plato- 
nico, che anzi continuò lungamente a essergli estraneo. 
Innegabile invece una forte tendenza per le esercitazioni 
poetiche, e tali sembreranno allo stesso benevolo Polizia- 
no i cinque libri de azzoribus del 1483, che molto saggia- 
mente il Pico gettò nel fuoco (ma non pochi versi latini, di 
altro soggetto, e di altri periodi, ci sono pervenuti). 

A Ferrara conobbe, sembra, Savonarola, con cui più 
tardi doveva giungere a tanta intimità, ed ebbe contatti 
frequenti con Battista Guarini. Anche qui, congetturare, 
come si è fatto, una precoce influenza savonaroliana in 
senso tomistico, è fuori luogo. Senza dubbio Savonarola 
operò più tardi, a Firenze, sull’anima del giovane princi- 
pe, che allora era perso dietro indagini filosofiche ed espe- 
rienze giovanili che tingevano spesso di una venatura d’a- 
maro i suoi versi. 


Cosa ferma non è sotto la luna. 

E poi che fra sî pochi beni e frali 
cagione è un viver lungo a tanti mali 
felice chi di vita è spento in cuna. 


Finalmente eccolo a Padova nei due anni accademici 
1480-82. Sono gli anni in cui ascolta Niccoletto Vernia, 
in cui probabilmente conosce il Nifo, in cui sente l’effica- 
cia di Elia del Medigo. Sono gli anni dei contatti col Do- 
nato e col Ramusio, col Grimani e col Pizzamanno, con 
Antonio da Faenza e col Leoniceno. Di questi rapporti so- 
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no piene le lettere del Pico o al Pico di questo periodo o 
del periodo immediatamente successivo. Tomisti, s’è det- 
to, il Grimani e il Pizzamanno, orientalista e traduttore di 
testi arabi Girolamo Ramusio; il Donato poi, che col Pico 
ebbe familiarità lungamente coltivata, uomo politico insi- 
gne, tradusse in elegante latino Alessandro di Afrodisia. 
Né è senza interesse che, presentando la sua versione, in- 
tendesse porsi quasi pacificatore fra le tendenze contra- 
stanti. Dopo avere osservato che chi legga diligentemente 
Averroè, et suis quaeque locis singulatim singula contule- 
rit, si accorgerà che si tratta di un pensiero scaturito da 
limpidissimo fonte (« eius doctrinam ab optimis auctori- 
bus prodisse comperiet »), attacca vivacemente le « titil- 
lanti arguzie » dei moderni, mettendo innanzi a tutti gli in- 
glesi, ed avendo in mente i logici di Oxford. « Recentio- 
res... in Britannia, et Gallia atque Italia,... magis ex reli- 
gione quam ex Aristotelis doctrina acutissime philosopha- 
ti sunt, et qua parte Aristotelem secuti sunt, non tam in- 
terpretationibus, quam titillantibus argutiis, quippe qui 
per cavillamenta et quaestiunculas philosophiam tradide- 
re » '. Ma attacca insieme i letterati, i grammatici, che con 
i loro disdegni per il cattivo periodare determinano la rea- 
zione dei filosofi che arrivano a compiacersi di scriver ma- 
le. Dovere del saggio è un altro: « rerum scientiam, sive 
inter Latinos, sive inter Graecos, sive inter Barbaros sit, 
amore et studio prosequi, et repudiatis abiectisque corti- 
cibus nucleos degustare » ‘. 

E se il Barbaro, di cui il Donato fa gran lodi, come del 
resto già il Vernia, nel tradurre Temistio intendeva mo- 
strare, come osserva in una battuta di sapore tomistico, 
che ogni tesi d’Averroè era stata un furto dal commenta- 
tore greco, in realtà offriva ai sostenitori dell’Arabo l’ap- 
poggio di un’antica e classica autorità. Certo è che in que- 


! I moderni... in Inghilterra, in Francia e in Italia... hanno filosofato 
con sommo acume, ma piuttosto sulle basi della religione che su quelle del- 
la dottrina di Aristotele; e là dove hanno seguito Aristotele, lo hanno fatto, 
più che con argomentazioni, con brillanti sottigliezze, tramandandoci una 
filosofia che procede per cavilli e per questioncelle. 

2 Coltivare con amore e diligenza la scienza, tra i Latini, come tra i 
Greci, come fra i barbari, rifiutando e gettando via la corteccia per assapo- 
rare la polpa. 
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sto ambiente, legato alla tradizione aristotelica, cui non 
recavano danni soverchi le irritate osservazioni del Barba- 
ro contro chi scriveva male, Pico doveva formarsi con in- 
teressi più strettamente filosofici. Quando il Nifo, con la 
sua solita vanità, ce lo mostra sostenitore da lui sconfitto 
delle tesi di Sigieri, «ad mentem Averrois et Aristotelis, 
Themistii et omnium antiquorum expositorum Aristote- 
lis» !, ci dà un’indicazione preziosa su quello che fu l’o- 
rientamento iniziale del giovane filosofo. Sul quale pesò 
inizialmente, senza alcun dubbio, l’influenza di quel sin- 
golare uomo che fu Elia del Medigo da Creta, assai auto- 
revole in Padova, tanto che vediamo lo stesso Ermolao 
Barbaro discutere con lui lungamente di logica. Nel 1480 
Elia aveva composto, stando in Venezia, una quaestio de 
efficientia mundi, in cui affrontava, non solo il problema 
della creazione, ma quello della animazione dei cieli, che, 
s’è visto, era all’ordine del giorno nei circoli padovani. Al 
termine della sua dissertazione Elia si riprometteva, « si 
Deus prolongaverit vitam et bona fortuna successerit », di 
tornare sopra si nobili argomenti, sempre seguendo la via 
dei filosofi e fermo restando quod via Legis, cui magis cre- 
ditur, alia est a via Philosophica. La conoscenza era per 
Elia il fine supremo dell’uomo (« conveniens est homini et 
naturale investigare valde de rebus... » °), e, com’egli ama 
ripetere, alla conoscenza aveva dedicato la sua vita. Di 
questa sete di sapere amava discorrere e discutere con i 
dotti padovani della cui amicizia andava fiero (« ut dice- 
bamus his diebus cum doctoribus dignissimis nobilibus 
domino Antonio Picimano et domino Dominico Grima- 
no...»). Pizzamanno e Grimani, i due amici del Pico, era- 
no suoi amici, e con essi Girolamo Donato, al quale ricor- 
da che aveva discusso in Padova la tesi de primo motore e 
per il quale appunto, e non per Pico come taluni hanno 
supposto, compose l’opuscolo su tale argomento (« olim 
in hoc studio Patavino quaestionem hanc publice optime 


! Secondo le teorie di Averroè e di Aristotele, di Temistio e di tutti gli 
antichi espositori di Aristotele. 

2 Se Dio gli avesse dato lunga vita, e col favore della fortuna... La via 
della Legge a cui pit ci si affida, è diversa dalla via della filosofia... Il fine 
naturale dell’uomo è una profonda ricerca. 
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disseruit, cuius quidem mandato quaestiones has compila- 
re volui » '). Per il Pico, invece, nel primo periodo pado- 
vano compose gli opuscoli sull’unità dell’intelletto e de 
possibilitate coniunctionis, illustrandogli la posizione d’A- 
verroè, di cui verrà traducendo anche parti dei commenti 
alle meteore e alla metafisica. Pizzamanno e Grimani, Do- 
nato ed Elia del Medigo: Pico si moveva in un ambiente 
strettamente aristotelico, oscillante fra tomismo e averroi- 
smo, e dove si insisteva sulla distinzione fra ricerca scien- 
tifica e fede religiosa. Elia, seguace fedele e sincero della 
credenza dei padri, si presentava, in ogni dissidio con es- 
sa, come mero illustratore d’Aristotele. 

Di Ermolao Barbato, in questo tempo, il Pico — ce lo 
dice lui stesso — aveva letto la versione di Temistio; come 
gli scriverà più tardi aveva cercato di conoscerlo, ma senza 
incontrarlo mai: « Patavii fui et biennium; Hermolaum 
tamen, quis credat, nec vidi, nec nisi, ut multo ante, fama 
cognovi » °. Non ne poté, dunque, come pur si è pensato, 
subire l’influenza nel senso di un moderato avvicinamento 
alle posizioni dei grammatici. Lasciata Padova nell’82 per 
la guerra con Ferrara, passa il suo tempo fra la Mirandola, 
Carpi e Pavia, studiando il greco con Manuele Adramitte- 
no e Aldo Manuzio, scrivendo al Poliziano dei suoi tenta- 
tivi poetici e della sua incertezza fra filosofia e poesia; nel- 
le sue lettere le preoccupazioni filosofiche si alternano con 
i ricordi di vita studentesca, nella quale, a quanto scriveva 
Tommaso Medio, era celebre per la passione dialettica. 
Allaccia allora relazioni epistolari col Barbaro; chiede al 
Ficino la Teologia platonica e la legge; studia i commen- 
ti del Filopono. La sua cultura viene oltrepassando i limi- 
ti dell’aristotelismo padovano. È dell’84 un solenne addio 
alla lirica d’amore, benché non rinunciasse mai a compor- 
re in versi latini e italiani, attività poetica di cui abbiamo 
ancora numerosi documenti. 

Nel medesimo anno lo troviamo a Firenze, in un am- 


! Una volta in questo Studio padovano discusse molto bene questa que- 
stione, e per suo incarico volli compilare queste questioni. 

? Passai due anni a Padova; tuttavia, chi lo crederebbe, non vidi mai 
Ermolao e anche di fama non lo conobbi pi di quanto già da tempo lo co- 
noscessi. 
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biente fervido di studi platonici. La lettura del Ficino l’a- 
veva rivolto verso i neoplatonici; al Ficino stesso, che lo 
ricorda con la solita enfasi nella prefazione a Plotino, ave- 
va consigliato di tradurre il maestro del neoplatonismo: 
«hic sane... quo die et ferme qua hora Platonem edidi, 
Florentiam veniens me statim post primam salutationem 
de Platone rogat... Tunc ille... ad Plotinum interpretan- 
dum me non adduxit quidem, sed potius concitavit »'. 
Scriveva al Barbaro dei suoi studi platonici, ma subito po- 
neva una chiara riserva; egli non era disertore dal Peripa- 
to all'Accademia, ma solo esploratore. Ed aggiungeva una 
sorta di significativo preludio a quella che sarà tutta la sua 
attività posteriore: «mi sembra — sarò sincero con te, 
Ermolao — che in Platone vi siano due aspetti: quella ome- 
rica eloquenza che si solleva ai cieli della poesia, e un to- 
tale accordo teoretico con Aristotele, solo che si vada a 
fondo. Perciò, se guardi alla forma, nulla vi può essere di 
più contrastante, ma se vai alla sostanza, nulla v’è di più 
concorde ». L’idea della concordia, della pace dei filosofi, 
era già nata nella mente del Pico. Ed egli in qualche modo 
si atteggiava a simbolo vivente di quell’accordo, alternan- 
do alle discussioni con Lorenzo de’ Medici intorno al valo- 
re della poesia dantesca nei confronti del Petrarca, i collo- 
qui con medici e filosofi ebrei ed aristotelici (« Helias et 
Abraam hebraei medici atque peripatetici...»), gli studi 
aristotelici ed averroistici con Elia, che gli illustra i com- 
menti d’Averroè sulla Fisica, la parafrasi della Repubblica 
e le quaestiones logiche, nonché il de substantia orbis. 
Questo suo avvicinarsi al platonismo era un atteggia- 
mento non disforme da quello del Donà: conviene guar- 
dare alle res non alla corteccia, alla verità non alle parole. 
I virtuosismi dei grammatici gli riuscivano ripugnanti non 
meno delle arguzie dei logici, di cui pure era informato. 
Ed ecco cosî scoppiare il conflitto col Barbaro, in cui l'U- 
manesimo nel suo aspetto grammaticale giungeva alla sua 
espressione pit alta. Scriverà nell’86 ad Arnoldo di Bost: 


! Nel giorno, e quasi nel momento in cui pubblicavo Platone, venendo 
a Firenze, subito dopo avere scambiato un primo saluto, mi chiedeva di 
Platone... E fu lui che allora... non solo mi spinse, ma addirittura mi spro- 
nò a tradurre Plotino. 
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riconosco due signori: Cristo e le lettere (duos agnosco 
dominos, Christum et litteras). I suoi libri egli vuole ca- 
stigatissimos; lo scopo della sua vita è tradurre Aristotele 
in elegante latino («et quanta possum luce, proprietate, 
cultu, exorno »). Con questo criterio aveva per due anni 
letto in Padova i libri morali e logici d’Aristotele, attin- 
gendo agli antichi commentatori greci Giamblico, Porfi- 
rio, Alessandro, Temistio, Simplicio, il Filopono; « post 
hos Averroi, quem ut multis ante se, ita nemine post se 
inferiorem fuisse comperio »; e, tuttavia, « si conferas eius 
viri scripta cum graecis, invenies singula eius verba sin- 
gula esse furta ex Alexandro, Themistio, Simplicio » *. Al 
Barbaro questo sembrava un limite grave; al Pico, e ma- 
gari al Vernia, suonava elogio e conferma delle verità d’A- 
Verroè. 

Di fronte al rinnovato programma di studi pichiano il 
Barbaro prese posizione nell’aprile dell’85. « Mi accorgo 
— gli scriveva — che tu, prima filosofo aristotelico, sei di- 
ventato ora anche platonico ». Del che Ermolao dice di 
rallegrarsi; e più si rallegra della sua perizia nel greco, dei 
suoi studi letterari, del suo amore per la classicità. Ma lo 
avverte che non sono da porsi « fra gli autori latini code- 
sti Germani, codesti Teutoni, che neppur viventi viveva- 
no, nonché vivere ora da morti: 0, se vivono, vivono in 
pena e in vergogna. Comunemente essi sono chiamati sor- 
didi, rozzi, incolti e barbari. Chi preferirebbe esser cosî, 
piuttosto che non essere affatto? Ma pure essi hanno det- 
to qualcosa di utile, hanno avuto un forte ingegno, abbon- 
danza di doti! Non lo nego, eppur lo potrei. Ma è solo una 
lingua nitida ed elegante... che procura agli scrittori glo- 
ria e ricordo eterni ». In una dedica a Sisto IV non esita a 
paragonare gli indotti, i barbari, alle bestie e al volgo riu- 
niti in un sol fascio. Nella lettera di dedica al Galateo i 
filosofi e i giuristi barbari sono dichiarati degni di frusta- 
te. Il Pico insorge, e nell’epistola del giugno dell’8 5 difen- 


! E lo adorno quanto pit posso di luce, di precisione, di eleganza... Do- 
po questi Averroè, che come fu inferiore a molti di quelli che lo hanno pre- 
ceduto, cosî non lo trovo inferiore ad alcuno di quelli che sono venuti do- 
po... Paragonando i suoi scritti con quelli dei Greci, troverai che derivano 
parola per parola da Alessandro, Temistio e Simplicio, 
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de apertamente e con grande vigore la filosofia contro le 
pretese dei grammatici. Essi dicono che non è uomo chi 
non è letterato; ebbene, egli ribatte, non è uomo chi non 
è filosofo: « non est homo, qui sit expers philosophiae ». 
La lettera, scritta di getto, è veramente assai bella, model- 
lo di eloquenza ispirata e di robusto pensiero. « Siamo vis- 
suti celebri, o Ermolao, e tali vivremo in futuro, non nelle 
scuole dei grammatici, non là dove si insegna ai ragazzi, 
ma nelle accolte dei filosofi e nei circoli dei sapienti, dove 
non si tratta né si discute sulla madre di Andromaca, sui 
figli di Niobe e su fatuità del genere, ma sui principî delle 
cose umane e divine. Nella meditazione, nella ricerca, nel 
chiarimento loro, fummo cosi sottili, acuti e penetranti, 
da sembrare forse qualche volta troppo inquieti e scrupo- 
losi, seppur si può essere troppo scrupolosi e curiosi nella 
ricerca della verità. E se qualcuno ci rimproveri, anche in 
ciò, debolezza e lentezza, che costui, chiunque sia, venga 
avanti; si accorgerà che i barbari avevano Mercurio non 
sulla lingua, ma nel cuore; che, se mancò loro l’eloquenza, 
non mancò la sapienza ». Il retore si compiace di imbellet- 
tare la menzogna, di suscitare tumulti di passioni ed en- 
tusiasmi volgari; il filosofo cerca la fondata persuasione. 
« Non noi, dunque, ma costoro sono fuori di posto; essi 
che celebrano i baccanali ai piedi di Vesta e disonorano la 
purezza e la serietà della filosofia con artifici da istrioni... 
Che il volgo ci ritenga sordidi, rozzi, incolti, questo è per 
noi una gloria, non una vergogna. Noi non abbiamo scrit- 
to per il volgo... Non diversamente gli antichi con gli enig- 
mi e con le favole allontanavano i profani dalle loro paro- 
le... » Il filosofo è sempre come i Sileni di cui parla Alci- 
biade; è come Socrate che compone discorsi divini senza 
curarsi dei calzari slacciati. Le Muse della filosofia cantano 
nell’anima e parlano alle anime; non si librano a sommo 
delle labbra. La verità non ha scelto per propria lingua il 
latino ciceroniano. La verità parla in egizio, in arabo, in 
siriaco. E, del resto, questa lingua, o è per convenzione, o 
è per natura. Se per convenzione, perché preferire lo stile 
ciceroniano a quello parigino? Se per natura, perché farne 
arbitro il grammatico che ne coglie solo la forma esterio- 
re, e non il filosofo che, ficcati gli occhi nel cuore delle co- 
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se, vede nelle parole quasi emergere la loro espressione? 
« Forse quel che l’orecchio rifiuta come un po’ aspro, la 
ragione accoglierà come più fedele alle cose ». I filosofi, 
certo, non conosceranno mai i lenocini della forma; ma, 
appunto perciò, sono e vogliono restare filosofi, e non di. 
venire grammatici. « Essi non potevano, o Ermolao, quan- 
do leggevano in cielo le leggi del fato, i caratteri degli 
eventi e l’ordine dell'universo; quando leggevano negli 
elementi le vicende della vita e della morte, le forze dei 
semplici, il temperarsi dei composti; non potevano, dico, 
annotare nello stesso tempo le proprietà, le leggi, i carat- 
teri del latino di Cicerone, di Plinio, di Apuleio. Cercava- 
no cosa sia contrario, cosa conforme alla natura, e non al 
linguaggio dei Romani... Scriva pure Lucrezio sulla natu- 
ra, su Dio, sulla provvidenza, e scriva sullo stesso argo- 
mento uno dei nostri barbari, per esempio Duns Scoto, e 
sia pure incapace di poetare. Lucrezio affermerà principî 
delle cose gli atomi e il vuoto, Dio corporeo ignaro delle 
nostre vicende, tutto avvenire a caso per il fortuito cozzo 
dei corpuscoli; ma dirà queste cose in elegante latino. Gio- 
vanni Duns Scoto dirà che le cose naturali son fatte di ma- 
teria e di forma, che Dio è mente separata che tutto cono- 
sce, che a tutto provvede, che per il fatto che tutto vede 
e tutto regola, anche i minimi eventi, non per questo si 
muove dalla sua pace, ma agisce scendendo senza discen- 
dere. Tutto ciò sarà detto in modo disadorno, rozzo, con 
termini non latini. Ma, di grazia, chi potrà avere dubbi su 
quale sia... il miglior filosofo? » 

Il Pico non rifiuta l’esigenza di connettere sapienza ed 
eloquenza; solo che, ammesso il divorzio, è alla sapienza 
che dà il primato. Il Barbaro non nascose la propria irrita- 
zione: prima decise di non replicare, abbozzò quindi una 
secca risposta, si decise alla fine per una elaborata difesa 
dove reclama l’utilità della retorica per tutto ciò che non 
è riducibile a ragionamento apodittico, o, in altre parole, 
per tutte le scienze morali ove la persuasione ha larga par- 
te. In realtà i due punti di vista non erano conciliabili, da- 
to il modo tutto estrinseco con cui il Barbaro intendeva la 
forma linguistica come cosa meramente esteriore, orna- 
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mento — come egli afferma (« philosophia orzari se non 
modo patitur sed amat et laborat » '). 

Comunque la polemica incise sulle relazioni dei due 
amici; il Barbaro si sofferma a riferire al Pico le ironie di 
un barbaro patavino (il Nifo?); insisterà più tardi con Ro- 
berto Salviati nel definire del genere retorico gorgiano la 
disputa romana. Solo dopo le disavventure del Pico con la 
Chiesa avremo un nuovo calore di rapporti che però non 
nasconderà mai una profonda antitesi dottrinale. 


2. Nellalettera al Barbaro Pico aveva difeso il filoso- 
fo, lo stile parigino. Nel luglio 1485 va in Francia; ma 
quasi nulla sappiamo di questo primo soggiorno alla gran- 
de università. Furono le pubbliche discussioni ascoltate là, 
che lo indussero a pensare a un grande convegno di dotti 
da tenersi in Roma? Certo è che, tornato a Firenze, era 
ben fermo nell’idea di tale riunione, dove alla presenza dei 
sapienti del mondo civile, principescamente riuniti a sue 
spese, avrebbe bandito la pace filosofica, la concordia dei 
filosofi, in una pia philosophia capace di affratellare tutta 
l'umanità pensante. L’idea, in cui senza dubbio sembra 
passare non piccola parte dell’ispirazione ficiniana, si ali- 
mentava di un motivo religioso di ispirazione ermetica e 
cabalistica, appoggiato e consolidato, probabilmente, dal- 
la interpretazione di certe concezioni sulla illuminazione 
del vero. È comunque certo che viene in questo periodo 
maturandosi nell’animo del signore di Concordia, come a 
volte si compiacque di essere chiamato (giuocando sul ti- 
tolo del feudo di Concordia), l’idea di una missione reli- 
giosa, pacificatrice, che, nata sul piano dottrinale, voleva 
sboccare sul terreno pratico. 

Nel marzo dell’86 era tornato di Francia in Firenze; nel 
maggio partf alla volta di Roma. Una clamorosa avventu- 
ra d’amore lo fermò ad Arezzo, con ratti, zuffe, feriti, un 
arresto, un intervento del Magnifico Lorenzo. Forse per 
far tacere i pettegolezzi (« cadde più di reputazione et di 
expectatione... che non fe’ Lucifero ») si ritirò prima a Pe- 


! La filosofia non solo tollera gli abbellimenti, ma se ne compiace e li 
sollecita. 
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rugia e poi, per un’epidemia, a Fratta, dove lo raggiunse 
Elia del Medigo che riprese con lui discussioni di logica, 
di fisica, di metafisica, esaminando le opinioni di Avicen- 
na e Averroè sull’ente, l'essenza e l’uno, che serviranno a 
Elia stesso per compilare l’opuscolo di tal titolo e gette- 
ranno nella mente del Pico i semi per la dissertazione de 
ente et uno (« cum essem Perusii cum doctissimo Comi- 
te... Joanne Mirandulano... multa de esse et essentia et 
uno diximus... » '). Ormai Pico viene rivolgendosi verso 
nuovi interessi, in cui viene superata anche la posizione 
peripatetica di Elia, pronto a giustapporre con la formula 
della cosiddetta « doppia verità » la tradizione e la ragio- 
ne. « Molto bene cognosce V. S. — scriveva Elia al Pico — 
che i dicti d’Aristotele et d’Averois sono di tal sorta che 
non è in quelli pure una sillaba senza chagione et docu- 
mento. Et i moderni che credono adichiarare piuttosto 
impediscono. Veramente nulla aut parva invenitur nunc 
scientia, saltem peripatetica*; ben grandi et le questioni et 
i volumi, ma la existentia è quasi niente ». E continua di- 
cendosi sicuro che il Pico sarà « magno in secta peripateti- 
ca». Ma nella stessa lettera è ormai chiaramente indicato 
anche il nuovo orientamento del Pico: « Quia video Do- 
minationem tuam multum laborare in isto benedicto Cha- 
bala, volo notare vobis... quod nunquam volui dicere vo- 
bis. Et hoc quod dicam vere est ita occultum quod nemo 
huius temporis de illis qui se dant in hoc cognovit, immo 
forte pauci ex antiquis hoc noverunt; et est parvum in 
quantitate, in qualitate autem valde multum »*. Seguita 
esponendo la teoria dell’Infinito assoluto e delle sue n%- 
merationes (Sephiroth), dando una breve bibliografia ca- 
balistica e indicandogli, tra l’altro, lo Zobar e il libro Ye- 
sirab. Contemporaneamente gli invia il commento al Pen- 
tateuco di Menahem da Recanati (el Ricanato), opera de- 


! Quando ero a Perugia col dottissimo Conte... Giovanni della Miran- 
dola... parlammo a lungo dell’ente, dell’essenza, dell’uno... 

2 La scienza, almeno quella peripatetica, è attualmente poca o punta. 

3 Poiché vedo che Vossignoria si impegna parecchio in questa benedetta 
Cabala, voglio sottolineare una cosa che non ho mai voluto dirvi. E si trat- 
ta di cosa cosi segreta che nessuno, fra i contemporanei che se ne occupa- 
no, la sa, e pochissimi la seppero anche fra gli antichi; si tratta di cosa pic- 
colissima in quantità, ma molto grande in qualità. 
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rivante dallo Zobar e di cui il Pico si servirà largamente. 

Ma colui che dette al Pico i primi insegnamenti di ebrai- 
co e caldaico, che tradusse per lui opere cabalistiche fu il 
bizzarro Flavio Mitridate, l’ebreo siciliano convertito Gu- 
glielmo Raimondo Moncada, che fu favorito da Sisto IV, 
e del quale alcune versioni cabalistiche per il signore della 
Mirandola sono tuttora conservate alla Vaticana. La caba- 
la, ossia la gnosi ebraica che gli si presentava come un’oc- 
culta e venerabile sapienza riposta, rivelata direttamente 
da Dio e trasmessa oralmente, capace di spiegare allego- 
ricamente i testi biblici, sembrava al Pico « fondamento 
grandissimo della fede nostra », come quella che risolveva 
e rendeva conto di ogni metafora e di ogni mistero. Non 
solo; ai suoi occhi la cabala presentava come parola di Dio 
quella stessa tradizione filosofico-religiosa che egli trovava 
nei filosofi della tradizione pitagorico-platonico-aristoteli- 
ca. La pia philosophia invocata a illuminare la religione ri- 
sultava non essere solo una rivelazione perenne dello spi- 
rito, ma la vera parola di Dio. La cabala dava un sigillo 
d’autorità a quella interpretazione che era stata invocata a 
chiarire l’autorità stessa. 

Negli scritti dell’86 noi notiamo chiaramente il passag- 
gio dalla doppia verità, di cui è cenno talora nel Comzmen- 
to alla canzone d’amore del Benivieni, alla cabala, che eli- 
mina ogni contrasto, risolvendo sempre, con le sue inter- 
pretazioni allegoriche, ogni apparente contraddizione nel- 
l'unicità di una tradizione occulta. Il che non significava 
per Pico neppure un respingere le tesi dell’aristotelismo e 
dell’averroismo, ma un reinterpretarle in termini diversi. 
Cosî nelle novecento tesi noi vediamo che l’intelletto agen- 
te diventa il Matatron dei cabalisti, il capo degli angeli pre- 
posti alla creazione, quello spirito in cui, sempre secondo 
il Pico, l’uomo si trasforma nella « morte di bacio ».. 

Da questo tumultuare di idee e di motivi, spesso abba- 
stanza torbidi e confusi, nascevano nell’86 il Commento 
alla canzone d’amore dell'amico Girolamo Benivieni, le 
novecento Coxclusiones e l’Oratio che doveva servire d’in- 
troduzione alla disputa romana. Contemporaneamente il 
Pico veniva abbozzando un vasto commento al Convito di 
Platone, una Teologia poetica e la concordia dei filosofi, 
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tutti scritti che ricorda nel Commento alla canzone d’a- 
more. 

Benivieni aveva composto la sua non bella canzone ispi- 
randosi al Ficino. Pico presenta il suo commento come 
una specie di preludio ad una esposizione più vasta del 
Simposio platonico, di cui lamenta che non esista una ade- 
guata interpretazione; nel quale rilievo è chiara una punta 
polemica antificiniana, dal momento che Ficino aveva am- 
piamente esposto quel dialogo in latino e in volgare. Nel 
corso stesso dell’opera non mancano attacchi al Ficino, ta- 
lora espliciti, talora velati, dal primo editore cinquecente- 
sco accuratamente soppressi. Fra l’altro, ed è notevole, Pi- 
co rimprovera a Ficino di concepire l’anima umana « esse- 
re immediatamente da Dio producta, il che non meno alla 
secta di Proclo che a quella di Plotino repugna ». Nel Com- 
mento, come sono frequenti le citazioni delle altre opere 
allora abbozzate (o soltanto progettate), cosi non manca- 
no spunti cabalistici e l'annuncio della prossima disputa 
romana. Il 12 novembre le conclusioni da settecento che 
erano in origine erano oramai diventate novecento, « pro- 
grediebanturque, nisi receptui cecinissem, ad mille. Sed 
placuit in eo numero, utpote mystico, pedes sistere » '. Il 
7 dicembre erano stampate in Roma perché fossero fatte 
affiggere in tutti i ginnasi d’Italia; la discussione era fissa- 
ta per dopo l’Epifania; il Pico prometteva di pagare le spe- 
se agl’intervenuti ed avvertiva che nella formulazione del- 
le tesi aveva adottato lo stile parigino: «in quibus reci- 
tandis non Romanae linguae nitorem, sed celebratissimo- 
rum Parisiensium disputatorum dicendi genus est imita- 
tus, propterea quod eo nostri temporis philosophi omnes 
utuntur » ‘. 

La preoccupazione conciliatrice è al centro delle cinque- 
cento tesi dottrinali, ma traspare anche nelle quattrocento 
in cui si viene sottolineando, attraverso la scarna indica- 
zione di una frase, la posizione di un filosofo. E questi filo- 


! E se non avessi dato il segnale della fine, sarebbero diventate mille. 
Ma mi piacque fermarmi a quel numero, come a numero simbolico. 

2 Nella stesura non è stato adottato lo stile elegante del latino classico, 
ma quello delle discussioni dei più famosi dottori parigini, perché di que- 
sto si servono tutti i filosofi del tempo nostro. 
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sofi sono Alberto il Grande, san Tommaso, Francesco di 
Mayronnes, Duns Scoto, Enrico di Gand, Egidio Romano, 
Avertoè, Avicenna, Alfarabi, Isaac di Narbona, Abuma- 
ron Babilonese, Maimonide, Maometto di Toledo, Avem- 
pace, Teofrasto, Ammonio, Simplicio, Alessandro di Afro- 
disia, Temistio, Plotino, Adelando Arabo, Porfirio, Giam- 
blico, Proclo, Pitagora, i Teologi Caldei, Mercurio Tri- 
smegisto, i Cabalisti. 

Precedeva una cauta avvertenza: «in quibus omnibus 
nihil assertive vel probabiliter pono, nisi quatenus id vel 
verum vel probabile iudicat sacrosancta Romana Ecclesia, 
et caput eius bene meritum summus Pontifex Innocen- 
tius VIII, cuius iudicio qui mentis suae iudicium non sum- 
mittit, mentem non habet » '. Come vedremo, la riserva 
servi poco. Le critiche cominciarono ben presto a circola- 
re cosi negli ambienti dei dotti come in quelli ecclesiasti- 
ci. Le più benevole sono quasi riassunte in una lettera del 
Barbaro al Salviati ove il Pico è, senz'altro, paragonato a 
Gorgia, mentre un siffatto genere di pubbliche discussioni 
è condannato come inutile, vano e niente affatto filosofico 
« quia hoc nec tanquam philosophi, nec tanquam dialecti- 
ci faciant qui faciant » ?. Ambizione, non amore del sape- 
re, li muove; soddisfare la vanità, soggiunge il Barbaro, 
non è poi un gran male: «et, hercule, si valitudinem, si 
vires, si colorem, si pecuniam et cetera quae sunt extra, 
quaerere vel optare crimen non est, cur sit honores? » ’. 

Accuse del genere erano giunte alle orecchie del Pico, 
che nella prolusione alla disputa, quella che fu poi chia- 
mata l’Oratio de hominis dignitate, condannò aspramente 
il vuoto cavillare delle discussioni sofistiche presentando- 
si quasi apostolo della pax philosophica. In una lettera al 
Benivieni afferma che il primo spunto gli era venuto dalla 


! In tutte queste tesi non presento alcunché come vero o come proba- 
bile se non nella misura in cui sia tenuto per vero o per probabile dalla 
santa Chiesa Romana, e dal sommo Pontefice Innocenzo VIII, suo capo be- 
nemerito; è sprovvisto di mente chi non conforma il giudizio della propria 
mente al suo giudizio. 

? Quelli che fanno cosî non lo fanno né come filosofi, né come dialettici. 

3 Per Ercole, se non è un delitto andare in cerca della salute, del vigore, 
del colore, del denaro e delle altre cose esteriori, perché dovrebbe essere 
un delitto andare in cerca degli onori? 
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lettura del testo giovanneo: pacem meam do vobis, pacem 
relinquo vobis (Johan., XIV, 27). E d’un getto gli era usci- 
ta quella singolare orazione, cosî ricca di efficace retorica, 
manifesto dell’accordo dei filosofi, carmen de pace, in cui, 
al di là delle divergenze e delle discussioni, gli uomini era- 
no invitati a venerare l’unica verità, nascosta sotto diver- 
genti parole: luce che illumina, eternamente identica a sé, 
le menti mortali. Spontaneo, e fondato, il rinvio, più an- 
cora che al Ficino, al Cusano, e alla tematica della pax 
fidei, della « concordia » religiosa; anche se, e va sottoli- 
neato, il motivo dell’incontro, della pacificazione, dell’il- 
luminazione stessa, viene, non solo ampliato, ma trascrit- 
to in termini nuovi, ove si accenna a un progressivo im- 
porsi della luce razionale. Si ha, insomma, l'impressione 
che quello che era stato un nodo della propaganda « ireni- 
ca » fra l’età conciliare e la crisi determinata dall'avanzata 
turca, si vada trasformando in un programma destinato a 
esprimere più maturi ideali, fra loro collegati, pansofici, 
enciclopedici, illuminati e « illuministi ». 


3. Innocenzo VIII faceva sospendere la discussione e 
il 20 febbraio 1487 nominava una commissione che il 2 
marzo, sotto la presidenza di Giovanni Monissart, vesco- 
vo di Tournai, cominciò l’esame delle tesi del Pico, che fu 
chiamato a dare chiarimenti su sette proposizioni; le sue 
risposte, verbalizzate e a noi pervenute, contengono già i 
germi dell’ Apologia. Del resto il contegno del Pico, alme- 
no se dobbiamo credere a quello che racconterà egli stes- 
so, non fu molto arrendevole; egli investi i suoi giudici, 
accusandoli di ignoranza. Il 5 marzo, nonostante la simpa- 
tia di uno dei giudici, Jean Cordier, dello Studio parigino, 
le sette tesi venivano condannate, e la discussione venne 
estesa ad altre sei, intorno alle quali, fra il 12 e il 13, il 
Pico presentò una difesa scritta, respinta dalla commissio- 
ne che, per quanto con moderatezza di tono, condannò an- 
che le nuove proposizioni. 

Pico reagi vivacemente con l’Apologia, stesa viginti tan- 
tum noctibus, e dedicata a Lorenzo, ove in tono assai acer- 
bo rivendicava i diritti del ragionamento, la magia come 
scienza della natura, la cabala come lecita interpretazione 
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scritturale, la libera ricerca, dal momento che « non error 
intellectus facit hominem haereticum, sed oportet quod sit 
malicia et perversitas in voluntate » !. 

La prima edizione dell’opera reca la data del 31 di mag- 
gio del 1487, anche se, nonostante tutto, non sia pacifico 
il momento e il luogo della pubblicazione. Non fu piccolo 
lo scandalo dei teologi e, nonostante la sottomissione del 
Pico, Innocenzo VIII in data 5 agosto 1487 condannava 
in blocco le tesi. Fu retrodatata la condanna? Come mai, 
dopo l’atto di sottomissione richiesto in seguito all’Apo- 
logia (« cum nova scripta super conclusiones Johannes Pi- 
cus nuper addiderit » ‘), il Papa infierî ancora? Come mai, 
secondo la dichiarazione del Pico, non smentita dal Lan- 
fredini oratore fiorentino, solo il 15 dicembre fu pubbli- 
cata la bolla? Certo si è che, data la personalità del Pico e 
le relazioni, anche d’interessi, della sua famiglia con la cor- 
te romana, tutto un lavorio sotterraneo dovette avvenire 
intorno al grave incidente. Prudentemente il Pico era fug- 
gito verso la Francia, inseguito dagli ordini papali d’arre- 
sto. Nel gennaio dell’88 Filippo di Savoia, signore di Bres- 
se, lo fece arrestare. Rinchiuso nella rocca di Vincennes, 
per le insistenze dei nunzi pontifici Lionello Chieregato e 
Antonio Flores vi fu trattenuto fino al marzo, nonostante 
il vivace intervento di Ludovico il Moro, dei Gonzaga e 
di Lorenzo dei Medici, e l’aperta amicizia di Carlo VIII. 

Espulso dalla Francia, manifestò dapprima l’intenzione 
di recarsi in Germania e di esaminare la biblioteca del Cu- 
sano. A Torino lo raggiunsero i caldi inviti del Ficino a re- 
carsi a Firenze sotto la protezione di Lorenzo; « si omne 
solum forti patria est, esto felix, Florentinus esto » !. Il 
nuovo soggiorno fiorentino lo vide sempre più pensoso di 
problemi religiosi; nel ritiro fiesolano, come nella dimora 
cittadina, egli è volto a pensieri di pietà. L'antico ardore 
non è spento; non sono rinnegate le antiche idee, ma il 
problema del Cristianesimo, nei suoi rapporti con le altre 


! Non basta un errore dell’intelletto a fare un eretico, bisogna ci sia la 
malizia e la perversa volontà. 
. d Poiché Giovanni Pico ha testè aggiunto nuovi scritti sopra le conclu- 
sioni, 
3 Se ogni terra è patria per il forte, sii felice, sii fiorentino. 
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religioni e con le teorie filosofiche, diventa centrale. Pro- 
motore della venuta a Firenze del Savonarola, ne subi sen- 
za dubbio l’influenza, forse esercitò su di lui egli stesso 
una certa influenza. Il rinnovamento savonaroliano era un 
rinnovamento morale e politico, con preoccupazioni socia- 
li, collocato in un’ampia prospettiva religiosa; quello au- 
spicato dal Pico era totale, investiva tutta la vita dell’uo- 
mo, tutta la società umana, anche se si esprimeva soprat- 
tutto in termini intellettuali, anzi filosofici. Savonarola, 
quando lo tenterà, limiterà il suo esperimento a Firenze, 
pur presentandola come la nuova Gerusalemme; Pico so- 
gna un messaggio universale, un apostolato irenico fra tut- 
ti gli uomini. Come già nella disputa romana, vuole anco- 
ra parlare al mondo. Non abbandona né magia né cabala; 
esse gli daranno i mezzi per chiamare a sé gli Ebrei, per 
convertirli, per mostrare a luce meridiana la verità del Cri- 
stianesimo. La pace dei filosofi, la pace degli spiriti, è la 
base della pacificazione universale. 

Poliziano e Benivieni, Jochanan Alemanno, Matteo Bos- 
si, Battista Spagnuoli e Savonarola, ecco ormai la cerchia 
degli amici più cari. Su tutti egli esercita un gran fascino. 
Forse solo Savonarola non dà meno di quel che riceve. 

Poliziano in origine non era tenero per la filosofia; 
« non scilicet philosophi nomen occupo, ut caducum; non 
arrogo, ut alienum » '. Gli argutuli nostrae aetatis philoso- 
phastri non riscuotevano le sue simpatie. Egli amava esal- 
tare l’arte della parola, onnipotente, veramente regina dei 
cuori umani. « Che cosa c’è di più grande che superare gli 
uomini proprio in ciò in cui superano gli altri animali? 
qual cosa più mirabile che, parlando ad una moltitudine 
immensa, irrompere in quei cuori, in quelle menti, sf da 
suscitarne e spegnerne, a piacere, la volontà; sf da domi- 
narne gli affetti, ora accendendoli ora mitigandoli; sî da 
rendersi, insomma, signori di quelle anime? » 

Aveva ascoltato i corsi dell’Argiropulo, aveva contra- 
stato con lui a proposito dell’aristotelica endelecheia, giun- 
gendo a delle conclusioni singolarmente sottili intorno al- 


! Non prendo il nome di filosofo, perché è caduco; non lo pretendo, 
perché non mi spetta. 
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l’Aristotele perduto. Fu il Pico che l’accese di rinnovato 
amore per la filosofia, e dopo il ’90 lo vediamo commen- 
tare con sempre maggiore impegno gli scritti logici ed eti- 
ci d’Aristotele. In una prolusione molto interessante, il 
Panepistemon, egli tenta una classificazione delle scienze. 
La prolusione a un corso sugli Aralitici primi, la Lamia, è 
una calda lode della filosofia: « mihi autem videtur et il- 
lud, qui philosophari nolit, etiam felix esse nolle » '. Solo 
la filosofia dà all'uomo dignità e libertà. « Gli uomini pri- 
gionieri nelle tenebre sono il volgo ignaro; l’uomo libero, 
privo di catene, alla luce solare, quello è il filosofo... Po- 
tessi esser io come lui! La paura del malvolere e delle ac- 
cuse generate da tal nome non è tale che io non desideri 
di diventare io stesso filosofo, solo che mi sia possibile ». 
Ancorché proclive per temperamento piuttosto a precise 
questioni concrete, filologo nel senso pit alto della parola, 
ebbe vivo il senso del mondo della cultura come opera 
umana, e fu questo il punto che l’avvicinò efficacemente 
al Pico. Dal Pico trasse l’avvio per un’attenta analisi del- 
l’aristotelismo, anche nei suoi aspetti « scientifici »; e in 
questo si staccò probabilmente dai ficiniani, e dal loro pla- 
tonismo (con cui forse, talora, più o meno copertamente, 
polemizzò). 

Su Girolamo Benivieni, compagno dei primi anni fio- 
rentini, l’influenza del Pico, combinandosi con quella del 
Savonarola, si manifestò in una posizione religiosa sempre 
pi rigida, che si rivela nelle stesse preoccupazioni che lo 
fecero lungamente esitare prima di dare alla luce nel 1500 
il proprio Commento sopra a più sue canzoni e sonetti del- 
lo amore e della bellezza divina, ove è utilizzato in modo 
larghissimo il giovanile commento pichiano alla canzone 
d’amore, alla cui pubblicazione egli sempre si oppose, sem- 
brandogli cosa troppo profana. « Nacque nelli animi nostri 
qualche ombra di dubitazione se era conveniente a uno 
professore della legge di Cristo, volendo lui trattare di 
Amore, massime celeste e divino, trattarne come Platoni- 
co e non come Cristiano ». 


i ! Mi sembra che chi non vuol filosofare non voglia neanche essere fe- 
ice. 
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Sotto l’influsso della nuova filosofia dell’amore era Jo- 
chanan Alemanno, anch'egli venuto nel 1488 a Firenze, e 
che, come racconta, sentî subito il desiderio di conoscere 
un uomo meraviglioso quale era il Pico. Sotto la sua in- 
fluenza, appunto, tentò di completare, fra l'88 e il ’92 un 
commento al Cantico dei Cantici, dove riprende i motivi 
di una più vasta opera, l’Imzzortale, in cui si descrive l’iti- 
nerario dell’uomo che, attraverso la virti, viene sollevan- 
dosi fino a farsi uno con Dio. La filosofia greca, araba ed 
ebraica, la cabala nelle sue espressioni più ricche di pen- 
siero, sono le fonti di Jochanan. 

Si spiega cosi la sua vicinanza al Pico negli anni in cui 
questi si volgeva con nuova intensità e serietà alla filo- 
sofia ebraica e agli studi religiosi. Fra 1’88 e l’89 il Pico 
attende al commento dei Salmi, alla difesa della versio- 
ne di san Girolamo e della traduzione greca del Salterio. 
Traduce allora dall’ebraico Giobbe e il romanzo filosofico 
di Ibn Tufail, « quo quisque pacto per se philosophus eva- 
dat ». 

Nel 1489 era compiuto l’Heptaplus, de septiformi sex 
dierum Geneseos enarratione, ad Laurentium Medicem, 
commento cabalistico alla creazione, ove si sistemavano 
in unità le idee sparsamente accennate nelle opere prece- 
denti. Ma l’opera, se piacque ai dotti, dispiacque al papa. 
Con l’aiuto di Lorenzo Pico cercava col perdono una spe- 
cie di riconoscimento ufficiale della sua innocenza. Non 
l’ebbe. Innocenzo VIII parlava d’eresia, e l’Heptaplus lo 
insospetti. D'altra parte il Pico andava rivolgendo oscuri 
disegni: « è stato tentato di cosa — scrive Lorenzo al Lan- 
fredini — che potrebbe essere di gran scandalo ». E Nicco- 
lò Seratico, nel maggio del 1488, scriveva a Roberto Sal- 
viati: 

« Qualia temporis nostri monumenta daturum 
hunc ego conspicio, quantum fulgebit in aede 
religionis apex, meritos laturus honores! » 

Sic etrusca monens quedam non vana sacerdos 
admiranda sacro nuper de pectore fudit '. 


! Quali monumenti del nostro tempo quest'uomo innalzerà! Io lo vedo 
e vedo di quanto splendore rifulgerà collocato al sommo del tempio della 
nostra fede, raccogliendo i meritati onori! Cosi ammonitrice ha proclamato 
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Gli amici cercavano di « quietare l’animo » suo. Nel ’91 
cede al nipote Gian Francesco parte dei beni; viaggia col 
Crinito e il Poliziano nel Veneto cercando codici; proprio 
in questo viaggio corrono le trattative per un insegnamen- 
to del Vernia a Pisa. Nel ’92, unico frammento della gran- 
de opera sulla concordia di Platone ed Aristotele, il Pico 
dedica al Poliziano il De Ente et Uno, iniziando successi- 
vamente una lunga polemica col faentino Antonio Citta- 
dini, peripateticus miles, come lo chiama il Ficino. Nel- 
l'opuscolo il Pico aveva preso di nuovo posizione contro 
il Ficino. 

Nel ’92 muore Lorenzo; al suo letto di morte vediamo 
il Pico ma indoviniamo, nella lettera del Poliziano all’An- 
tiquario, l’ombra di un precedente distacco. Il filosofo an- 
dava sempre più avvicinandosi al Savonarola. Alessandro 
VI gli concedeva il desiderato perdono; egli andava dise- 
gnando una grande opera apologetica in favore del Cristia- 
nesimo. Nelle lettere morali al nipote Gian Francesco, che 
circoleranno per l’Europa tradotte in francese da Roberto 
Gaguin, in inglese dal Moro, in tedesco da Wimpfeling, il 
distacco dal mondo si accentua; il suo linguaggio prende 
una nuova austerità e una più aspra rigidezza. Commenta 
il Pater. 

Dal Crinito sappiamo delle frequenti riunioni a San 
Marco; là, dinanzi a fra’ Girolamo, parlava « ispirato e sve- 
lava antichi e nuovi misteri ». Savonarola, cosî parco di lo- 
di e cosf poco proclive all’adulazione, scriverà di lui che il 
mondo « chiaramente cognoscerà questo huomo non esse- 
re stato inferiore alli primi padri ». Non era, il domenica- 
no, grande filosofo davvero; i suoi scritti sono compilazio- 
ni scolastiche di tesi tomistiche, o riassunti di opere plato- 
niche ed aristoteliche, e magari estratti dal Pico. Fu lui, 
come scrisse il Nesi, a spingere il Pico alla sua ultima gran- 
de fatica, le dispute contro gli astrologi? o non fu piutto- 
sto il Pico stesso l’ispiratore delle pagine antiastrologiche 
del Savonarola? Certo è che in questi anni, fra il ’92 e il 
'94, morto Lorenzo, l’esigenza pichiana di un radicale rin- 


or ora una veridica sacerdotessa etrusca, traendo dal santo suo petto mira- 
bili profezie. 
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novamento si venne congiungendo con la riforma dei co- 
stumi propugnata dal Savonarola. Il Savonarola non per- 
donerà facilmente al Pico di non essere entrato nell’ordi- 
ne domenicano, come sembra intendesse di fare, anche se 
il Pico si schierò decisamente dalla parte del frate di San 
Marco. Fu per questo che il suo segretario, da lui benefi- 
cato, Cristoforo di Casal Maggiore, l’avvelenò il 17 no- 
vembre 1494 (se è poi vero che mori di veleno)? Fu spinto 
a questo da mandanti mossi da ragioni politiche? Anche 
questo, come tanti altri punti della sua vita, è rimasto 
enigmatico. Lionardo Salviati, nei suoi Dialoghi sull’ami- 
cizia non sapeva disgiungere lo spengersi di questa figura 
singolare dal tramonto della libertà italiana. Carlo VIII 
entrava in Firenze il giorno stesso della morte del signore 
della Mirandola. 


4. Molto si è discusso, e spesso a sproposito, delle 
fonti del Pico, sviati dal disordine del suo epistolario, dal- 
l'incertezza di talune stampe delle sue opere. Oggi che è 
stato da più parti minutamente analizzato l’inventario del- 
la sua biblioteca, mentre una parte dei manoscritti da lui 
posseduta è stata ritrovata alla Vaticana; oggi che l’episto- 
lario è riordinato e le sue opere ricostruite nel testo, gran 
parte degli antichi problemi è caduta. 

Dotto di filosofia scolastica, buon conoscitore della tra- 
dizione peripatetica, non ignaro dell’opera originale di A- 
verroè, forse studioso di Sigieri, a Firenze approfondî la 
conoscenza del pensiero platonico. A Padova aveva avuto 
contatti con averroisti, tomisti e scotisti; a Firenze, in 
mezzo ai platonici, venne convincendosi dell’unità del ve- 
ro, dell’accordo dei filosofi, della universale pax philoso- 
phica, di una pitagorica amicizia dei filosofi. La sua vita fu 
dedicata a quest’unico scopo, alla concordia, onde i suoi 
amici scherzavano sul suo titolo di signore di Concordia. 
La tradizione teologica, che Ficino aveva cercato nei pla- 
tonici, è individuata dal Pico nei filosofi di tutte le scuole, 
anche delle più contrastanti. Aristotele e Platone si con- 
giungono, e cosî Tommaso e Scoto. D'altra parte non è un 
interesse storico che sostiene le pur sottili ed acute rico- 
struzioni pichiane; è la convinzione di una effettiva unità 
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del vero, fondata sulla unità e universalità di un logos, di 
un verbo, che è presente a tutte le menti, e tutte le illu- 
mina. Nelle tesi lo vediamo sfruttare le teorie più varie 
per giungere sempre allo stesso resultato: una è la luce 
che illumina l’intelligenza; unico il vero che alimenta gli 
uomini. Le tesi di Sigieri sull’intelletto gli sembravano 
forse concordare con il neoplatonismo ficiniano, per con- 
fermare la sua fiducia in questa unità, che era veramente 
unicità del sapere. 

La cabala, che per il suo esotismo, per la sua aria di 
mistero, doveva esercitare tanto fascino, fu in realtà per il 
Pico soprattutto una conferma e un metodo. Una confer- 
ma, perché vi trovò l’estensione al mondo ebraico di un 
complesso di temi che aveva già sottolineato nel pensiero 
classico. Un metodo, perché i sistemi di esegesi cabalisti- 
ca gli permettevano le acrobazie più ardite con tutti i te- 
sti, e soprattutto con quelli scritturali. Di quelle che era- 
no le peculiarità specifiche del pensiero cabalistico il Pico 
non assimilò molto. Insufficienti erano le sue conoscenze 
al tempo della disputa romana, limitate probabilmente al 
commento al Pentateuco di Menahem da Recanati e agli 
scritti di El’asar da Worms, ai testi insomma tradotti per 
lui da Mitridate e conservati oggi alla Vaticana. Pi tardi, 
quando, probabilmente con l’aiuto di Jochanan Aleman- 
no, estese le sue conoscenze, il nuovo maestro ed una mag- 
giore maturità lo trattennero da esagerati entusiasmi. Nel- 
l’Heptaplus, come del resto nel commento ai Salmi, la ca- 
bala si riduce spesso a una patina di preziosa ricercatezza. 
Egli amerà ripetere che nei testi cabalistici, venerabili ai 
suoi occhi per l’antichità e perché « rivelati», ha cercato 
soprattutto una conferma a Pitagora e a Platone. 


5. Per taluni aspetti il pensiero pichiano potrebbe 
chiamarsi una specie di « itinerario della mente a Dio ». 
Forse il Pico stesso pensò all’operetta bonaventuriana 
quando stese l’Oratio. Anche per lui scopo della ricerca 
è l’ascesa all’assoluto, mentre la charitas è l’unica chiave 
capace di aprirci l’accesso alla verità: « malumus semper 
quaerendo numquam invenire quod quaerimus, quam a- 
mando possidere. Id quod non amando frustra etiam in- 
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veniretur » '. Già nel Commento l’amore è indicato come 
il mezzo per superare l’infinita distanza che ci separa dal 
bene infinito. Nel De ente et uno l'impossibilità di afferra- 
re l'assoluto essere col pensiero è ribadita nei termini clas- 
sici della teologia negativa ripresa dagli scritti dello Pseu- 
do-Dionigi. La quale incapacità del nostro conoscere non 
nega la ricchezza infinita dell’essere, ché, anzi, proprio qui 
si impianta il travaglio dell'anima, ricca insieme e povera, 
che di Dio sente l’immensità, ma la sente come mancanza. 
Di qui l’amore « intellettuale », figlio, platonicamente, di 
Poro e di Penia, di una ricchezza che, a un tempo, è po- 
vertà; di qui la « congiunzione » finale come morte d’amo- 
re o, secondo l’espressione ebraica cara a Pico, « morte di 
bacio ». « Evolemus ad Patrem ubi pax unifica, ubi lux ve- 
rissima, ubi voluptas optima » ‘. 

Unità « fontale », unità « astratta », « Dio non è circolo, 
ma è esso punto indivisibile dal quale cominciano e al qua- 
le ritornano tutti i circoli ». Radice dinamica del tutto, ter- 
mine del tutto, Dio, che trascende il tutto, è sempre pre- 
sente in tutto; « ultimo luogo di tutti i luoghi, il che ne’ 
mysterii delli Hebrei si può comprendere, li quali fra i più 
sacrati nomi di Dio pongono questo, cioè Luogo ». Se per 
l’attributo dell’onnipresenza è lo spazio in cui tutto si 
muove, nella sua realtà Dio è l’unità « astratta » che non 
si consolida mai in un’entità definita. Al di là di ogni de- 
terminazione, separato da ogni realtà limitata, Dio è inac- 
cessibile in ogni senso. « Si Deus in se ut infinitum, ut 
unum et secundum se intelligitur, ut sic nihil intelligimus 
ab eo procedere, sed separationem a rebus, et omnimodam 
sui in semet ipso clausionem, ac solitariam retractionem 
de eo intelligimus, ipso penitissime in abysso suarum te- 
nebrarum se contegente, et nullo modo in dilatatione ac 
profusione suarum bonitatum ac fontani splendoris se ma- 
nifestante » ’. D'altra parte Dio è anche « fons vitae », os- 


! Preferiamo, sempre cercando, non trovare mai ciò che cerchiamo, 
piuttosto che, amando, possederlo. E se non lo amassimo sarebbe vano 
anche trovarlo. 

? Voliamo al Padre: in lui è la pace che unifica, la luce assolutamente 
vera, il più alto dei piaceri. 

* Se cogliamo Dio in sé, infinito, unico, per sé stante, lo cogliamo come 
se nulla procedesse da lui, ma conosciamo la sua separazione dalle cose e la 


GIOVANNI PICO DELLA MIRANDOLA 481 


sia la sorgente da cui la vita universale fluisce senza posa. 
«Deus naturam in esse conservat, et cooperando omnem 
suam actionem sive operationem illi ministrat... Arescit 
terra, concutitur mare, ignoscit aér, obtenebrescit coelum, 
inardescunt homines, moventur angelicae virtutes; num 
haec suis instinctionibus et non magis divinis impulsioni- 
bus agitantur? » '. I quattro momenti del fluire divino 
scandiscono in un circolo la vita universale: primzo unio- 
nis et stabilitate mansionis, secundo processionis, tertio 
reversionis, quarto beatificae reunionis?. Circolarità in cui 
Dio è sempre presente e sempre assente, sempre nel tutto 
e sempre fuori del tutto. « Nam et in seipso hoc bonum 
est super omnia exaltatum, suae inhabitans divinitatis a- 
byssis, et per omnia diffusum in omnibus invenitur... un- 
de — ut scribunt poetae — Iuppiter est quodcumque vides, 
et Jovis omnia plena sunt » ?. 

Pico non si stanca di battere — per usare il suo linguag- 
gio — su questa presenza di una assenza, su questo Dio 
che ron è nel mondo, che è presente dovunque e non è in 
nessun luogo, che #07 è: « omnia sunt ipse, et ipse est oc- 
cultatus ab omni latere ». Urzitas abstracta, non cade sotto 
la determinazione dell’essere, non è, poiché essendo la pie- 
nezza del tutto, è infinitamente al di là del tutto: «Qui 
est totius esse plenitudo, qui solus a se est, et a quo solo, 
nullo intercedente medio, ad esse omnia processerunt..., 
unus dicitur quia unice est omnia » ‘. 
sua totale chiusura in se stesso. Intendiamo cosî il suo solitario ritrarsi in 
se medesimo, il suo occultarsi nel remotissimo abisso delle proprie tenebre, 
e in nessun modo [lo vediamo] nella espansione, effusione, manifestazione 
della sua bontà e del suo fontale splendore. 

! Dio conserva la natura nell’essere, e cooperando provvede a ogni sua 
azione e operazione... Si inatidisce la terra, si infuria il mare, si placa l’aria, 
si oscura il cielo, gli uomini ardono [di passione], le virti angeliche si 
muovono; tutte queste cose si agitano per istinto proprio, o non piuttosto 
per impulso divino? 

2? Prima l’unione e la stabile quiete; indi il processo; in terzo luogo la 
conversione; in quarto luogo la riunione beatifica. 

i Questo bene in se stesso è sopra ogni cosa esaltato, in quanto abita 
gli abissi della propria divinità, ma si trova anche diffuso dovunque... Per- 
do — come scrivono i poeti — tutto ciò che vedi è Giove, tutto è pieno di 

10Ve. 

* Tutte le cose sono lui... ed egli è occultato da ogni parte... Egli che è 
la pienezza di tutto l’essere, che solo è per sé, e da cui soltanto, senza nes- 


sun intermediario, tutte le cose sono venute all’essere..., è detto uno per- 
ché è tutte le cose nella sua unità. 
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Si inserisce qui la discussione dell’ente e dell'uno, ove 
Pico, presa posizione contro Ficino a proposito dell’inter- 
pretazione del Parmenide, sussume l’essere all'uno, nel 
senso che l’uno è posto come il momento dell’unità rispet- 
to a quello dell’alterità. L'ente è distinzione, determina- 
zione, moltiplicazione, limite, in quanto gli si oppone un 
non essere, una materia. L’uno è unificazione, superamen- 
to della molteplicità, dell’alterità, e quindi superamento 
dell’essere. « Negabimus ens, non solum quod non est, et 
quod est nihil, sed illud quod adeo a se est, ut sit ipsum 
esse quod a se et ex se est, et cuius participatione omnia 
sunt, sicut non id solum negabimus esse calidum quod est 
expers caloris, sed etiam quod ipse calor est. Tale autem 
est Deus, qui est totius esse plenitudo » '. Come ipseitas 
dell’essere, Dio è super ens, e dicendo cosî noi non dicia- 
mo cosa sia, ma in che modo sia tutte le cose che è, e in 
che modo le altre cose siano da lui: sed guomodo sit omnia 
quae est, et quomodo ab ipso alia sint. 

Unità dunque, non coordinata, ma abstracta (« Ensoph 
non est aliis numerationibus connumeranda, quia est illa- 
rum numerationum unitas abstracta, non unitas coordina- 
ta»); non essenza ed esistenza, e neppure essenza, ma, se 
mai, pura esistenza da cui deriva l’esistenza di ogni crea- 
tura (« puram ipsamque existentiam, a qua deinceps om- 
nis alia rerum creatarum existentia derivat » ‘): ove sarà 
da sottolineare questo riferimento all’esistenza, comune 
cosî all’uomo come a Dio. 

La polemica col peripatetico Antonio Cittadini da Faen- 
za verte su questa astrazione di Dio, su questa sua separa- 
zione, polo opposto, e insieme connesso, della presenza 
totale. Tutto è presente a Dio e Dio è presente a tutto, 
quasi l’anima del tutto più vicino a noi di noi stessi. D’al- 
tra parte la presenza non è di Dio, non di quel Dio infini- 


1 Rifiuteremo il nome di essere, non solo a ciò che non è e a ciò che è 
nulla, ma anche a ciò che a tal segno è da sé, da costituire lo stesso essere 
in sé e per sé, per la cui partecipazione tutte le cose sono; a quel modo che, 
non solo neghiamo che sia caldo ciò che è privo di calore, ma anche il ca- 
lore in se stesso. Tale è Dio, che è la pienezza di tutto l’essere. 

2? L'Ensoph non rientra nella serie dei numeri, essendo rispetto a quelli 
unità astratta e non coordinata... Pura esistenza in sé, da cui deriva ogni 
esistenza di cose create. 
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to, assoluto, la cui presenza è la morte del finito. Il Dio 
pura esistenza esclude ogni definitezza, anche se nel figlio 
si comunica al mondo, e chiama a sé il mondo. « Filius... 
est qui omnia unit in Patre, et per quem omnia facta sunt, 
et a quo omnia convertuntur, et in quo demum sabbathi- 
zant omnia » '. 

Con i mistici greci, ebrei e cristiani Pico parlando di 
Dio, radice e termine della realtà, esaspera la nullità del- 
l’uomo e la non comprensibilità di Dio. Il moto dalla te- 
nebra alla luce diventa sospensione fra due tenebre, ché 
l’infinito nulla e l’infinito tutto, la tenebra del nulla e la 
tenebra divina (la luce tenebrosa), sembrano svanire in 
uno sfondo inafferrabile da cui emergerà, alla fine, l’atto 
libero dell’esistenza umana, in cui verrà contraendosi l’in- 
contro fra finito e infinito. 


6. Siè parlato più volte dell’infatuazione del Pico per 
la gnosi ebraica, la cabala, la tradizione orale. Complessa 
mescolanza di motivi disparati, volti a trovare nella Bib- 
bia, attraverso complicati sistemi interpretativi, sensi ri- 
posti. La cabala, che ebbe nello Zobar una sistemazione, 
ricca di splendide immagini, parve al Pico uno strumento 
adatto per svelare nei sacri testi una visione della vita re- 
ligiosa intonata all'atmosfera in cui si muoveva, imbevuta 
di ermetismo e di neoplatonismo. La cabala fu cosî per 
lui, non solo la quasi divina conferma delle sue concezio- 
ni, ma la maniera per leggere nella Bibbia quelle dottrine 
che veniva elaborando: « vocabulis resolutis, elementa ea- 
dem divulsa si capiamus et rite coagmentemus, futurum 
dicunt ut elucescant nobis mira secretissima dogmata » ’. 

Pico non fece suoi gli aspetti peculiari dello Zohar e 
delle altre fonti, anche più antiche, con cui venne a con- 
tatto; si compiacque di ritrovarci i misteri dello Pseudo- 
Dionigi, le dottrine di Pitagora, Platone e Plotino. Volle 
vederci uno strumento apologetico per mostrare la pro- 


! Il Figlio... è colui che unisce tutte le cose nel Padre; è colui attra- 
verso il quale tutte le cose sono state fatte, dal quale tutte le cose sono sta- 
te salvate, nel quale tutte alla fine celebrano la loro festa. 

? Dicono che, se scomponendo i vocaboli ne prendiamo separatamente 
le componenti e le riuniamo nel giusto modo, ci si riveleranno nella loro 
luce mirabili verità segretissime. 
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fonda razionalità della Scrittura anche nelle parti più evi- 
dentemente ripugnanti a una trascrizione speculativa o 
mistica. Fu per lui la chiave per entrare nel tempio di Dio, 
al di là dei termini destinati alla gente comune. « Nullae 
sunt litterae in tota lege, quae in formis, coniunctionibus, 
separationibus, tottuositate, directione, defectu, supera- 
bundantia, minoritate, maioritate, coronatione, clausura, 
apertura et ordine, decem numerationum | sepbirot] se- 
creta non manifestent » '. 

Se la cabala è il mezzo per far parlare la Bibbia e tro- 
vare la chiave del mistero di Dio, dopo avere riconosciuto 
il Dio d’Israele nell'Antico dei giorni, incomprensibile e 
inafferrabile; la magia è la strada con cui penetrare nel 
mondo degli elementi. Seguendo l’Heptaplus, attraverso 
una complessa interpretazione della Geresi, il mondo ap- 
pare diviso in quattro regni: elementare, celeste, angelico 
ed umano; regni tra loro in qualche modo corrispondenti, 
ma tutti collegati e connessi nell’uomo. La materia, pura 
estensione tridimensionale, quale l’aveva definita Aver- 
roè, è nel linguaggio biblico l’abisso su cui stanno le tene- 
bre, e cioè la privazione (« abyssum vocat terram, id est 
materiam trino dimensu in altissimas profunditates exten- 
sam... super hanc tenebrae, id est privatio est »). La forma 
non può trarsi dalla materia, se prima essa non è qualifica- 
ta; « aquis humectata materia parturit formam, quam ex- 
tremo temporis momento edit in lucem ». La realtà ele- 
mentare viene cosî ascendendo fino all’anima, fino all’uo- 
mo: «supremus omnium et princeps homo, quo mundi 
corruptibilis natura progressa sistit pedem et receptui ca- 
nit ». Cosî come il mondo umano, a sua volta, ha la sua 
espressione più alta e unitaria in Cristo. « Quemadmodum 
autem inferiorum omnium absoluta consummatio est ho- 
mo, ita omnium hominum absoluta est consummatio Chri- 
stus » . 


! Non vi sono, in tutto il testo della Legge, lettere che non svelino i se- 
greti delle dieci Sephiroth attraverso la loro forma, congiunzione, separa- 
zione, tortuosità, direzione, mancanza, abbondanza, grandezza maggiore o 
minore, corona, chiusura, apertura, ordine. 

: ? Chiama abisso la terra, cioè la materia tridimensionale che si perde in 
immense profondità... sopra di essa le tenebre, cioè la privazione... La ma- 
teria resa umida dalle acque genera la forma, che è l’ultima a venire alla 


GIOVANNI PICO DELLA MIRANDOLA 485 


Sotto la luce divina emerge dall’abisso la vita; e tutto 
è vivente: nibil est in mundo expers vitae. Dovunque l’in- 
determinatezza primaria si venga determinando in una for- 
ma; dovunque dalle tenebre della privazione sorga la luce 
di una determinazione, ivi è la vita. « Accipe vitam: vita 
ea quae est in plantis, imo quae in omni corpore est, non 
ideo solum imperfecta, quia vita est tantum et non cogni- 
tio, sed quia non pura vita; potius autem vivificatio quae- 
dam ab anima in corpus derivata, semper fluens, semper 
admixta morti » |. 

Questa vivificatio, generata dall'anima nella materia, è, 
insieme, animazione delle cose, infusione nelle cose di un 
principio di razionalità, ossia di quelle ragioni numeriche 
dei pitagorici che fanno dell’universo, non solo un essere 
animato, ma anche un ordinato e razionale organismo. 
Con gli ermetici Pico ama ripetere: dovunque è vita, ivi è 
anima; dovunque è anima, ivi è mente (ubicunque vita, 
ibi anima, ubicunque anima, ibi mens). Nelle cose, nel 
mondo, c’è veramente una ratio mersa et confusa; tutto il 
mondo è, in questo modo, teofania; « omnis opus naturae 
opus intelligentiae » °. Se, geneticamente, la realtà si è pre- 
sentata come un emergere graduale dalla potenzialità del- 
la materia identificata con lo spazio a tre dimensioni, in 
realtà il tutto è un diffondersi nella spazialità del princi- 
pio divino. Come dicevano i cabalisti, si tratta di un con- 
trarsi puntuale della luce assoluta, che esplode quindi in 
una infinita diffusione: « rifletté Dio e la parola (il logos) 
produsse tutte le cose e tutti gli oggetti col suo nome ». 
Dove i cabalisti parlavano di lettere, Pico parla di nume- 
ri: «per numeros habetur via ad omnis scibilis investiga- 
tionem et intellectionem » *. Questi numeri, queste ragio- 


luce... Al vertice, signore di tutte le cose, l’uomo; qui giunta la natura del 
mondo corruttibile si ferma e suona a raccolta... Come l’uomo è la conclu- 
sione estrema e l’espressione più alta delle cose inferiori, cosf Cristo lo è di 
tutti gli uomini. 

! Eccoti la vita: vita che è nelle piante, anzi in ogni corpo, imperfetta 
non solo in quanto semplice vita senza conoscenza, ma anche in quanto vita 
non pura; una sorta di vitalità che deriva dall'anima al corpo, sempre flui- 
da, sempre commista alla morte. 

? Ogni opera della natura è opera d'intelligenza. 

? Attraverso i numeri si procede all’indagine e conoscenza di ogni real- 
tà conoscibile. 
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ni delle cose, vivono nell’anima ragionevole del mondo. I 
cieli si muovono nei loro eterni circoli, mirabilmente per- 
fetti perché un’anima, anzi tante anime in essi infuse li 
guidano e li regolano; « qui negat caelum esse animatum, 
ita ut motor eius non sit forma eius, non solum Aristoteli 
repugnat, sed totius philosophiae fundamenta destruit » ‘. 
Con Averroè non esita a concludere: « quilibet motor cae- 
li est anima sui orbis, faciens cum eo magis unum substan- 
tialiter quam fiat ex anima bovis et sua materia » ‘. 

In questa visione dell'animazione universale Pico inse- 
risce la sua concezione della magia. Dopo averne distinto 
ed escluso la necromanzia, che procede per patti col demo- 
nio (quae fit per pacta et foedera cum daemonibus), ed 
avere precisato che la magia in senso proprio non è che 
pars practica scientiae naturalis, non esita ad affermare 
che essa, come quella che « presuppone una compiuta e 
perfetta conoscenza di tutte le cose naturali », è veramen- 
te « quasi l’apice e il fastigio di tutta la filosofia ». Infatti, 
avendo finalmente compreso il senso delle cose, « sensus 
naturae quem ponunt Alchindus, Bacon, Guilelmus Pari- 
siensis et quidam alii, maxime autem omnes Magi »’, il 
Mago può a sua volta farsi intendere dalle cose ed agire 
su di esse (« pars practica »), non pit ascoltatore, ma si- 
gnore e padrone. Il mago, in cui si accoglie e si chiarisce il 
senso delle cose; il mago che comprende i caratteri delle 
cose, che legge il gran libro della natura, quasi conclude 
in sé il processo delle cose per indirizzarlo a suo arbitrio. 
Nell’opera magica l’uomo si svela termine ideale e sintesi 
vivente del cosmo, che avendo raggiunta in lui una co- 
scienza chiara può da lui essere modificato. 

C'è qui, e Pico ci si sofferma con compiacenza, una per- 
fetta simmetria fra Scrittura e natura, libri entrambi di 
Dio, che ha parlato nelle metafore delle parole come nelle 


! Chi nega che il cielo sia animato, come se il suo motore non fosse la 
sua forma, non solo è in contrasto con Aristotele, ma distrugge le basi di 
tutta la filosofia. 

? Ogni motore celeste è l'anima della sua sfera, e costituisce con quella 
un’unità sostanziale più strettamente di quanto non avvenga tra l’anima 
del bue e il suo corpo. 

* Il senso della natura proposto da Alkindi, da Bacone, da Guglielmo 
da Parigi e da altri, soprattutto dai maghi. 
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creature viventi. Metafore e figure le une e le altre; rive- 
stimenti sensibili e velami delle lettere, dei numeri, delle 
Sephirot, delle numzerationes, delle categorie dell'Essere. 
Il Mago e il Cabalista vedono oltre il corpo lo spirito, ol- 
tre i vestimenti, la midolla; parlano all’opera originale di 
Dio, ne ritrovano il tono, gli vanno di fronte faccia a fac- 
cia ed operano con lui. « Nulla potest esse operatio magi- 
ca alicuius efficaciae, nisi annexum habeat opus Cabalae 
implicitum vel explicitum » ‘. 

L’anima dell’uomo parla alle cose, parla all’anima delle 
cose e si fa intendere; riesce a trovare nell’intimo di esse 
la radice razionale, numerica. Opera naturale, e non mira- 
colosa, è dunque l’opera di magia: « mirabilia artis magi- 
cae non sunt nisi per unionem et actuationem eorum quae 
seminaliter et separate sunt in natura... Magicam operari 
non est aliud quam maritare mundum » *. Per sposare il 
mondo, per farsi tramite attivo fra le forze disperse, per 
suscitarle e renderle operose ai suoi ordini, l’uomo deve 
giungere alla pienezza di sé, deve raggiungere l’apice delle 
proprie possibilità; deve tendere le sue forze all’estremo 
limite: « forma totius Magicae virtutis est ab anima homi- 
nis stante, non cadente » ’. 

Per questo, e Pico non si stanca di ripeterlo, magia è 
sempre natura: opera di natura e di ragione, non miraco- 
lo. I miracoli si collocano su un piano diverso; hanno un 
senso, un valore e un’origine diversi; sopranatura, non na- 
tura. La magia, lungi dal far sorgere dei dubbi sulla divi- 
nità del Cristo, risponde Pico ai giudici che condannarono 
le sue tesi in proposito, svelandoci fino in fondo le nostre 
possibilità e i nostri limiti, ci dimostra, per converso, la 
divinità del Cristo. « Nulla est scientia, quae magis nos 
certificet de divinitate Christi quam magia... Videntes ope- 
ra Christi excedere gradum... illorum quae possunt fieri 


! Nessuna opera di magia può risultare efficace, se non abbia un legame 
aperto o sottinteso con la cabala. 

2 I miracoli della magia avvengono solo per la convergenza e per l’at- 
tuarsi di quegli elementi seminali che sono separatamente in natura...; ope- 
rare magicamente altro non è che sposare fra loro gli elementi del mondo. 

* La forma di ogni virti magica ha radice nell'anima umana che sta 
salda, non in quella che vacilla, 
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per agentia naturalia, concludimus necessario quod fue- 
runt facta virtute divina » !. 

Ma un altro libro, più nobile, parla sopra di noi della 
grandezza di Dio; caeli enarrant gloriam Dei. La volta stel- 
lata, incorruttibile ed immutabilmente ritornante su se 
stessa, nella armonia delle sfere parla di Dio e della sua 
saggezza. Non pit il tumultuare e il corrompersi degli ele- 
menti; non pit l’alterna vicenda delle nascite e delle mor- 
ti; luce e movimento circolare dominano i cieli e ne costi- 
tuiscono la purissima essenza. « Vergamus ab elementis 
ad caelum, a corruptibilibus ad incorrupta corpora » °. In- 
torno alla costituzione dei cieli Pico accetta senza varianti 
la dottrina aristotelico-tolemaica; solo una volta, nel com- 
mento ai Salmi, accenna alla tesi mediana di Ibn Ezra, 
che, seguito poi dall'’Oresme, aveva rinnovato la dottrina 
di Eraclide pontico. Né la tendenza a dare un posto premi- 
nente al Sole può stupire. Pico come Ficino, sotto l’impul- 
so delle celebrazioni platoniche, non sa relegare la fonte 
di luce e di vita, immagine sensibile del Dio vivente, sul 
piano degli altri corpi celesti. Eccolo perciò rivendicare al 
Sole una eccellenza particolare; eccolo istituire un paralle- 
lo fra il Sole e Cristo: «sol firmamentum non dissolvit, 
sed perficit, et Christus legem non venit ut dissolveret sed 
ut perficeret » °. Ed eccolo ancora tradurre, e far sua, l’o- 
razione dell’imperatore Giuliano al Sole. 

Con la tradizione neoplatonica anche Pico concepisce i 
cieli come dotati di anima: « adiecit [Deus] vivam sub- 
stantiam et rationalem participem intellectus » ‘, ancorché 
priva della libertà di deviare dalla via prescritta. Ma pro- 
prio qui si inserisce uno dei problemi che più affaticarono 
il Pico, e in genere l’età sua: il problema astrologico. Nel- 
l’Heptaplus egli ricorda uno degli oracoli caldaici già men- 


! Non c'è scienza che ci attesti la divinità di Cristo più della magia... 
Vedendo che le opere di Cristo oltrepassano il limite raggiungibile dagli 
agenti naturali, siamo costretti a concludere che furono fatte per virtii di- 
vina. 

? Volgiamoci dagli elementi al cielo, dai corpi corruttibili a quelli in- 
corruttibili. 

* Il sole non dissolve il firmamento: lo trae a perfezione; anche Cristo 
non è venuto a distruggere la legge ma a renderla perfetta. 

4 Dio aggiunse una sostanza viva e ragionevole, partecipe d'’intelletto. 
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zionato dal Ficino e commentato dal Pletone: non aumen- 
tare la forza del fato (ne augeas fatum). Il Pletone aveva 
spiegato: «l’oracolo ammonisce a non piegare giù te stes- 
so verso la caducità del corpo; poiché infatti solo il corpo 
soggiace al fato che piove dai sette pianeti ». Tale, in fon- 
do, era stata con molte oscillazioni, e molte palesi e nasco- 
ste simpatie astrologiche, anche la posizione finale del Fi- 
cino. Il Pico doveva tenere altra strada e prendere, nei ri- 
guardi del determinismo celeste, una posizione nettissima. 
L’anima non può soggiacere ai corpi. « Essendo l’anima 
razionale incorporea, non è sottoposta al fato, anzi domi- 
na a quello »; legge dell’anima è, se mai, la provvidenza, 
la divina bontà. L’uomo, creato libero, si fa schiavo quan- 
do dalla libertà dell’intendere decade alla servitù del sen- 
so, e fa, liberamente, se medesimo schiavo del determini- 
smo delle cose. L'anima razionale « è sottoposta alla prov- 
videnza e serve a quella, il quale servire è una vera liber- 
tà, perché se la volontà nostra obbedisce alla legge della 
provvidenzia è da lei guidata sapientissimamente alla con- 
secuzione del suo desiderato fine, e ogni volta che da que- 
sta serviti si vuole liberare, si fa di libera veramente ser- 
va, e fassi schiava al fato, del quale era prima patrona, per- 
ché il deviare dalla legge della provvidenzia non è altro 
che lasciare la ragione e seguitare il senso, il quale è sotto- 
posto al fato per essere corporeo ». Senonché anche intor- 
no alla causalità astrologica il Pico ha fatto un passo ulte- 
riore; non solo ha sottratto la mente umana alla determi- 
nazione astrale, ma ha dimostrato che i cieli, e le stelle nei 
loro moti, non sono cause dirette dei fenomeni, ma cause 
remote e lontanissime, uniformemente determinanti tutta 
la realtà sublunare, e quindi non suscettibili di dare indi- 
cazioni utili intorno agli accadimenti terreni particolari. 
«Duplex error astrologorum — osserva Pico — alter quod 
multa caelo subiiciunt, quae inde non dependent; alter 
quod etiam quae efficit caelum, inde tamen ab eis, ut pu- 
tant, praevideri non possunt » !. 


! Gli astrologi cadono in un duplice errore: in primo luogo fanno di- 
pendere dal cielo molte cose che non ne dipendono; in secondo luogo, an- 
che rispetto alle cose che dipendono dal cielo credono a torto di poterle 
prevedere. 
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Naturalmente Pico non attacca l'astronomia o astrolo- 
gia matematica; il suo scopo è di colpire solo l’astrologia 
giudiziaria, che fonda le sue profezie sui relitti di un’anti- 
ca religione astrale camuffata da scienza. « La astrologia 
dunque speculativa — riassume il Savonarola nel suo Trac- 
tato — è vera scienza, perché cerca di cognoscere li effecti 
per le vere cause,... ma l’astrologia divinatrice, la quale 
tucta consiste nelli effecti che indifferentemente procedo- 
no dalle sue cause, maxime nelle cose umane, che proce- 
dono dal libero arbitrio, e in quelle che rare volte pro- 
cedono dalle cause sue, è tucta vana e non si può chiama- 
re né arte né scienza ». Cause vere: qui è la novità del Pi- 
co: solo chi si rifaccia alla causa del fenomeno può deter- 
minare il suo manifestarsi. I cieli non dànno che luce e ca- 
lore, distribuendoli in modo uniforme su tutta la terra; 
non possono dunque essere chiamati a spiegare le variazio- 
ni singole delle cose terrestri. D’altra parte i mutamenti 
celesti cui si rifanno gli astrologi sono meri mutamenti di 
posizione, che non si vede come possano incidere profon- 
damente su variazioni di qualità. Per non parlare delle 
configurazioni astrologiche in cui, dal nome mitologico di 
un astro, e dalle virti attribuite alla divinità cui è intito- 
lato, si inferiscono le molteplici variazioni terrene. Qui 
Pico ha buon gioco nello schernire i caratteri marziali, o 
le malinconie di Saturno. 


Il bellicoso Marte sempre inflama 
li animi alteri al guerreggiare e sforza 
or questo or quello, né sazia sua brama 
in l’acquistar, ma più sempre rinforza... 
Saturno uomini tardi e rei produce 
rubbaduri e buxiardi et assassini... 
Benigno è Jove e de virtù pianeta 
produce mathematici e doctori 
theologi e gran savi... 
Il Sole ad onor l’uomo e gloria sprona 
e d’ogni leggiadria si dilecta, 
di sapienzia porta la corona 
e di religion produce secta. 
La graziosa Vener del suo ardore 
accende i cuor gentili... 
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Mercurio di ragion lucida stella 
produce d’eloquenzia gran fontana... 
La Luna al navigar molto conforta 
et in pescare et uccellare e caccia... 


Poveri versi che accompagnano uno splendido codice 
miniato de sphaera, degli anni medesimi in cui Pico scrive 
le sue Disputationes contro gli astrologi. Le rozze quar- 
tine corrispondono esattamente a quelle che erano le con- 
cezioni correnti, e che uomini come il Ficino, il Toscanel- 
li, il Pontano, facevano, almeno in parte, proprie. Pico ne 
denuncia il carattere ibrido, ne scopre le origini mitolo- 
giche, ne illustra le contaminazioni con le varie scienze. 
« Philosophiam omnem corrumpit, medicinam adulterat, 
religionem infirmat, superstitionem parit... homines mise- 
tos, anxios, inquietos, et de liberis servos, et in rebus pe- 
ne agendis omnibus plane facit infortunatos » !. Al di là 
della questione fondamentale, della determinazione eser- 
citata dalle sfere sulle menti, che distruggerebbe ogni li- 
bertà e spontaneità, ciò che suscita lo sdegno del Pico è 
l’assurdo di voler connettere con fenomeni remoti, in par- 
te ignoti, in parte falsati, avvenimenti di altro ordine e di 
altra natura. 

C'era poi, essenziale, la questione della libertà umana; 
l’uomo non è soggetto ai cieli, è signore dei cieli. 


El re e il savio son sopra le stelle, 

onde io son fuor di questa vana legge: 

e i buoni punti e le buone or son quelle 
che l’uom felice da se stesso elegge. 


L'anima umana non soggiace ad alcuna influenza astra- 
le; appartiene a un mondo pi alto, al mondo « spiritua- 
le ». Nel quale egli colloca gli angeli, di cui accentua il du- 
plice aspetto di unità e molteplicità: specchi di Dio, ne ri- 
flettono l’unità e la riverberano moltiplicata nel mondo; 
nelle varie plaghe del mondo guardano a Dio distribuen- 
done ordinatamente la legge. Nel Commento rifiuta la te- 


: ! Corrompe tutta la filosofia, adultera Ja medicina, indebolisce la reli- 
gione, genera superstizione,... rende gli uomini infelici, ansiosi, inquieti; 
da liberi li fa schiavi; quasi dappertutto, sul piano dell’azione, genera sfor- 
tuna, 
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si dello Pseudo-Dionigi e dei teologi cristiani che « pon- 
gono uno numero di Angeli quasi infinito ». Nelle conclu- 
siones e nell’Heptaplus insiste sulla riduzione degli angeli 
alle sefirot cabbalistiche, numzerationes, specchi di Dio: 
unità in Dio, molteplicità verso le cose: numeri, appunto, 
tramiti fra Dio e il mondo: « angelus non est ipsa unitas, 
alioquin Deus esset... Reliquum est angelus numerus sit. 
Quod si est numerus, alia sui parte multitudo... est autem 
omnis numerus eatenus imperfectus quatenus multitudo, 
perfectus autem quatenus unus... Quidquid in angelo im- 
perfectum est angelicae multitudini, quam inde habet un- 
de est numerus, id est creatura, et quicquid perfectum est 
accedenti unitati quam inde habet, unde Deo coniungitur, 
ascribamus » '. Muovendosi dall’unità l'angelo, attraverso 
l’amore, che è conversione, torna nuovamente verso l’uni- 
tà: « dalla indivisibile unità di Dio procedendo, per circo- 
lare moto de intrinseca intelligenzia ad quella perfetta- 
mente ritorna ». 

Il culmine del mondo spirituale tuttavia non è l'angelo; 
nella sua perfetta circolarità l'angelo è chiuso nella sua 
perfezione. L'uomo, nodo vivente della materia e dello 
spirito, libero di salire a Dio o di farsi schiavo delle cose, 
mentre fa convergere in sé il tutto, è superiore all’angelo 
per la sua libertà. « Sed et nos omnes, quibus data pote- 
stas filios Dei fieri per gratiam, cuius dator est Christus, 
supra angelicam dignitatem evehi possumus » ‘. 

Senza dubbio furono molti i motivi che influirono sulla 
visione pichiana dell’uomo: la tradizione dei Padri, la tra- 
dizione ermetica, la cabala. Nello Zobar Pico poteva leg- 
gere sull’uomo espressioni di questo genere: « l’uomo è la 
sintesi di tutti i nomi santi [ sefrrot], l’uomo in cui sono 
racchiusi tutti i mondi dell’alto e del basso, l’uomo infine 
che abbraccia tutti i misteri, anche quelli preesistenti alla 


! L'angelo non è l’unità stessa, altrimenti sarebbe Dio... L'angelo sarà 
dunque numero, E se è numero, per un verso è molteplicità... Ogni nume- 
ro, in quanto molteplicità, è imperfetto, perfetto in quanto unità... Ripor- 
teremo ogni imperfezione dell’angelo alla molteplicità angelica che gli de- 
riva dal suo essere numero, cioè creatura; riporteremo ogni perfezione al- 
l’unità che gli compete per il suo congiungersi a Dio. 

® Ma anche noi tutti, cui è concesso di poter diventare figli di Dio per 
la sua dispensata da Cristo, possiamo elevarci al di sopra della dignità 
angelica. 
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creazione del mondo... I mondi non potevano sussistere 
perché l’uomo ancora non era, l’uomo la cui immagine è 
la sintesi del tutto. E quando la figura dell’uomo fu for- 
mata, l’esistenza fu assicurata a tutti gli esseri ». 
Dall’Asclepius ermetico traeva le parole famose sul- 
l’uomo miracolo grande, che inserî nell’Orazio, e dalla let- 
teratura ermetica, già filtrata nella patristica e ritrovata 
ora nelle sue fonti, trasse motivi e spunti non pochi. Ma 
fu suo il tono esaltato, di messaggio religioso, a ferma- 
re l’attenzione sul valore umano. Solo l’uomo non ha na- 
tura alcuna, ma tutte può farsi: solo all'uomo è concesso 
di essere un momento assoluto di libertà, attraverso il 
quale sceglie la propria natura. Dio non crea la specie 
umana: Dio offre alla libertà di ogni uomo l’atto di scelta 
con cui l’uomo stesso si costituisce. Ad ogni essere Dio ha 
dato prescritti confini, ha segnato una via costituendogli 
una definita ratura. L'uomo è libero di scegliersi; egli è 
veramente figlio di sé. All’uomo Dio ha assegnato questa 
condizione paradossale: di non aver condizione; questo li- 
mite: di non avere limite; questa chiusura: di essere aper- 
to a tutto; questo assurdo contraddittorio: di essere po- 
sto come autoponentesi. Solo a Dio l’uomo s’inchina, per- 
ché è nelle sue possibilità anche ribellarglisi (come, appun- 
to, Adamo ha fatto). Dio e l’uomo: per Pico in questo dia- 
logo si riassume l’essenza del tutto. Unità della realtà an- 
che l’uomo, quamquam aliter..., alioquin non Dei imago, 
sed Deus esset, anche l’uomo « ad integritatem suae sub- 
stantiae omnes totius mundi naturas colligit et counit » !. 
Nell’uomo il mondo intero cade e risorge. Per questo Dio 
si è fatto uomo. Ancipite natura, l’uomo si dibatte in 
quella sua scelta fra il tutto e il nulla. Il distacco, la ribel- 
lione di Adamo, mentre lo fa uomo lo perde; l’unione, che 
lo riconduce a Dio, lo annulla. La vita umana, scriverà a 
Gian Francesco, è questo dolore e questa gioia; ma il fine, 
la felicità, la conclusione della vicenda umana, è anche la 
fine dell’uomo, la sua distruzione come uomo, e sia pure la 
« morte di bacio », ossia la beatitudine: evolemzus ad Pa- 


! Benché in altro modo... altrimenti sarebbe Dio e non l’immagine di 
Dio... Per la compiutezza della sua sostanza l’uomo riunisce insieme tutte 
le nature del mondo intero, 
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trem, ubi pax unifica, ubi lux verissima, ubi voluptas op- 
tima. i 

Com'è naturale la filosofia del Pico, incompiuta, fram- 
mentaria, problematica, ebbe una risonanza vastissima. In 
Italia fece sentire i suoi frutti per tutto il Cinquecento e 
oltre, nei discepoli fedeli, sognanti annegamenti cabalisti- 
ci, o sempre nuove concordie platonico-aristoteliche, fino 
a Bruno, a Campanella, a Vico. Fuori d’Italia ricordi e in- 
flussi pichiani sono presenti da Reuchlin a Zuinglio, da 
Gaguin allo Champier, da Tommaso Moro ai platonici di 
Cambridge. Pi della organica sistemazione del Ficino 
l'inquietudine di Pico divenne il simbolo di un’età e di 
una civiltà. 

Accanto ai discepoli, agli amici, agli ammiratori, che ne 
seguirono gl’impulsi, vi furono coloro che ne accolsero o 
ne discussero aspetti singoli e particolari. Già s'è accen- 
nato al commento del Benivieni e alla polemica col Citta- 
dini; ma l’opera che suscitò più aperti consensi e più aspri 
dissensi fu il libro contro gli astrologi, lodato e compen- 
diato dal Savonarola, seguito e sfruttato dal Cortese in un 
libro del De cardinalatu, confutato minutamente dal Bel- 
lanti, aspramente attaccato dal Pontano. 


! Voliamo verso il Padre dov'è la pace che unifica, la luce più vera, il 
piacere pit alto. 


1. Perla ormai vasta letteratura sul Pico basti rimandare ad 
alcune opere d'insieme in cui si trovano bibliografie via via aggior- 
nate: E. Garin, G. Pico della Mirandola, Firenze 1937; E. Monner- 
jahn, G. Pico della Mirandola, Wiesbaden 1960; E. Garin, G. Pico 
della Mirandola, 1963; G. Di Napoli, G. Pico della Mirandola e la 
problematica dottrinale del suo tempo, Roma 1965 (bibl., 521-35). 

Molto materiale, testi, illustrazioni della « fortuna » e delle figu- 
re di pensatori contemporanei nei due voll. L’opera e il pensiero di 
G. Pico della Mirandola nella storia dell'Umanesimo, Fitenze 1965 
(da segnalare P. O. Kristeller, G. Pico della Mirandola and bis 
sources, I, 35-142, con testi inediti, indicazioni complete dei mss, 
bibl.; una storia della critica in E. Garin, Le interpretazioni del 
pensiero di G. Pico, 1, 3-33; ma v. F. A. Yates, G. Pico della Mi- 
randola and Magic, 1, 159-203; E. Colomer, Individuo e cosmo in 
Nicola Cusano e G. Pico, 2, 53-102; G. Radetti, Il Problema del 
peccato in G. Pico della Mirandola e in Filippo Buonaccorsi, 2, 103- 
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117, nonché i contributi di G. Zathey ancora su Pico e Callimaco, 
di F. Secret su Flavio Mitridate e Pico, di P. Zambelli su Giovanni 
Mainardi, di C. Vasoli sui savonaroliani, di Ch. B. Schmitt sui rap- 
porti con Gianfrancesco Pico, di P. Mesnard su Pico e il Bodin, di 
L. Firpo e N. Badaloni su Pico e Campanella). Vedi anche: Studi 
pichiani, « Deputazione di Storia patria per le antiche provincie 
parmensi », Biblioteca, n. s., 1, Modena 1965; P. Rocca, G. Pico 
della Mirandola nei suoi rapporti di amicizia con G. Savonarola, 
Ferrara 1964; H. Crouzel, Pic de la Mirandole et Origène, « Bulle- 
tin de Littérature Ecclésiastique », Toulouse 1965, 81-106, 174-94, 
272-88. 

È Per i testi del Pico v. le edd. di Bologna, 2 voll., 1496, e di Ba- 
silea 1572; di una nuova ed. con trad. e comm. a cura di E. Garin, 
sono usciti 3 voll., Firenze 1942-52; scritti inediti, lettere, versi, in 
E. Garin, La cultura filosofica del Rinascimento italiano, Firenze 
1961, 229-89; P. O. Kristeller; G. Pico della Mirandola and bis 
sources, 84-107. I Carmina latina sono usciti a cura di W. Speyer, 
Leiden 1964. La vita stesa da Gianfrancesco Pico è stata ripubbli- 
cata, commentata e tradotta da T. Sorbelli, Modena 1963; i docu- 
menti del processo in L. Dorez e L. Thuasne, Pic de la Mirandole 
en France, Paris 1897; la lettera di Elia del Medigo al Pico del ms 
lat. 6508 della Nazionale di Parigi, in Bodan Kieszkowski, Les rap- 
ports entre Elie del Medigo et Pic de la Mirandole, in « Rinasci- 
mento », 15, 1964, 41-91. Da segnalare Flavius Mithridates, Sermzo 
de passione Domini, ed. C. Wirszubski, Jerusalem 1963. 

Sulla biblioteca: P. Kibre, The Library of G. Pico della Miran- 
dola, New York 1936 (su cui P. O. Kristeller, in GCFI, 19, 1938, 
378-81); G. Mercati, Codici latini Pico Grimani Pio, Città del Va- 
ticano 1938. 

A proposito dei contemporanei via via menzionati, oltre le ope- 
re del Della Torre e del Kristeller, per i dotti ebrei: U. Cassuto, Gli 
ebrei a Firenze nell'età del Rinascimento, Firenze 1918; F. Secret, 
Les Kabbalistes chrétiens de la Renaissance, Paris 1964; per il Do- 
nà, Degli Agostini, Scrittori veneziani, 2, 201-37; E. Garin, Filo- 
soft italiani del Quattrocento, 439-41; per il Barbaro, oltre le indi- 
cazioni già date, v. T. Stikney, De Hermolai Barbari vita atque in- 
genio..., Parigi 1903; E. Garin, Filosofi italiani del Quattrocento, 
396 sgg.; per il Savonarola e i savonaroliani, oltre alla fondamentale 
Vita di Girolamo Savonarola di Roberto Ridolfi, 2 voll., Roma 1952, 
e alla Bibliografia Savonaroliana, di Mario Ferrara, Firenze 1958, 
v. E. Garin, La cultura filosofica..., 182-212; per il Poliziano, ibid., 
335-58 (e id., Filosofi italiani, 409-25); per Girolamo Benivieni: C 
Re, Girolamo Benivieni Fiorentino, Città di Castello 1906; E. Ga- 
rin, Marsilio Ficino, Girolamo Benivieni e G. Pico, GCFI, 23, 1942, 
93-99. Per alcuni notevoli riferimenti a Pico v. J. B. Sermoneta, La 
dottrina dell'intelletto e la « fede filosofica » di Jebudàh e Immanuel 
Romano, « Studi medievali », 3° serie, VI, 1965, 76 dell’estratto. 

Su Antonio Cittadini da Faenza, sui suoi scritti editi e inediti, 
sul suo insegnamento, v. le mie note in « Rinascimento », 1, 1950, 
103-4; GCFI, 35, 1956, 360-63; ibid., 36, 1957, 265-67. 
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